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PROLOGO 


Desde que en 1946-1947 se encontraron cerca del Mar 
Muerto, junto a las ruinas de Qumrán, unos cuantos viejos 
pergaminos escritos en hebreo muchos siglos atrás, ríos de 
tinta han corrido sobre ellos tanto en libros, revistas científicas 
como en prensa y literatura de entretenimiento. Los <<Rollos del 
Mar Muerto» han supuesto un revulsivo y un acicate a la hora 
de penetrar en los misterios de los orígenes del cristianismo y 
de la historia del judaismo en los albores de la era cristiana. 
Un eminente arqueólogo, W. F. Albright, saludó el hallazgo 
como «el descubrimiento de manuscritos más importante de los 
tiempos modernos». 

Hoy, casi cincuenta años después de esos sensacionales 
descubrimientos, podemos hacer un balance sosegado y pre¬ 
guntarnos con calma qué han supuesto verdaderamente estos 
hallazgos para los cristianos de hoy. Una exposición ponde¬ 
rada y un análisis de los aspectos fundamentales de esta com¬ 
pleja problemática es lo que pretende este libro. Una iniciativa 
del Museo Provincial de Guadalajara, impulsada por la Dipu¬ 
tación y por la entidad financiera IBERCAJA, permitió cele¬ 
brar en esta ciudad, en septiembre de 1993, unas jornadas so¬ 
bre los Manuscritos del Mar Muerto, cuyas conferencias y 
discusiones se reúnen, reelaboradas un tanto, en los diversos 
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capítulos de este libro. La publicación en castellano de la mo¬ 
numental edición de los Textos de Qumrán por Florentino 
García Martínez (que contiene unos 262 manuscritos traduci¬ 
dos, la mayor y mejor colección de textos del Mar Muerto hasta 
el presente) proporcionó la ocasión para esta puesta al día^ de 
los resultados obtenidos por la investigación y para esta refle¬ 
xión conjunta de los diversos autores. 

¿Por qué son tan importantes los Manuscritos del Mar 
Muerto? Por múltiples razones. En primer lugar, estos escritos 
han llegado a nuestras manos directamente, sin intermedia¬ 
rios de diversos copistas y múltiples manos, que hubieran pó- 
dido alterarlos con el correr de los siglos, como es lo normal en 
la transmisión de textos antiguos. Son, pues, un testimonio 
directo para nosotros de quienes los escribieron hace dos 
mil años o más (desde el siglo ni a.C. hasta la mitad del si¬ 
glo I d.C.: el estudio paleográfico de su escritura y la prueba 
del carbono 14 han determinado que todos los manuscritos 
hallados en las cuevas de Qumrán han sido copiados entre ese 
lapso de tiempo). 

En segundo lugar, entre ellos hay abundantes copias de 
casi todos los libros del Antiguo Testamento, y todas ellas son 
varios siglos anteriores a los manuscritos conocidos en los que 
se fundamentan las modernas ediciones de la primera parte 
del libro sagrado cristiano (la Biblia Hebraica usual entre los 
estudiosos, la de Kittel-Kahle, se basa en el ms. B 19^ de Lenin- 
grado, del siglo xii d.C.). Por ello, los estudiosos que se ocupan 
del texto de la Biblia hebrea se encuentran hoy con una docu¬ 
mentación, es decir, con una base textual muchísimo más an¬ 
tigua y más cercana a los originales de lo que habían soñado 
tener hasta el presente. Fundamentalmente, los rollos descu¬ 
biertos en Qumrán han servido de revulsivo para modificar los 
principios de lo que se llama la «crítica textual del Antiguo 
Testamento», es decir, la ciencia que intenta reconstruir a base 
de los manuscritos conocidos cuál es texto original de la Biblia 
hebrea. Los pergaminos de Qumrán invitan, o fuerzan, a 
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plantearse de nuevo qué lecturas variantes de los nuevos ma¬ 
nuscritos son más antiguas y tienen visos de ser auténticas en 
detrimento de las que ya conocíamos. Además, los rollos de 
Qumrán obligan a repensar cómo eran, cómo se desarrolla¬ 
ban, cómo coexistían los «diversos tipos textuales» en los que se 
nos ha transmitido el Antiguo Testamento hasta el descubri¬ 
miento de aquéllos. 

En tercer lugar, los Manuscritos del Mar Muerto son un tes¬ 
timonio, también de primera mano, de las ideas religiosas del 
mundo palestino judío, del judaismo anterior a nuestra era, 
de las escuelas, grupos —o «sectas »— religiosas que conforma¬ 
ban su caleidoscópica realidad. Y justamente en un período 
crucial para la historia de las ideas religiosas—tanto de los si¬ 
glos inmediatos al nacimiento de Jesús como de los años en los 
que nace el cristianismo — del que no poseíamos sobrados do¬ 
cumentos. 

En cuarto lugar, los Manuscritos del Mar Muerto nos ense¬ 
ñan muchísimo sobre el entorno natal del Nuevo Testamento: 
sus personajes, sus preocupaciones, sus ideas religiosas, su ma¬ 
nera de expresarlas. Estos pergaminos nos plantean múltiples 
interrogantes y afectan a todos los estratos en los que solemos 
dividir los estudios del Nuevo Testamento: la lengua, cuestio¬ 
nes literarias, sociológicas, históricas y teológicas. Y sobre todo 
nos acucian a preguntarnos: ¿Es parecido el movimiento cris¬ 
tiano al de Qumrán? ¿Ha influido este último sobre el cristia¬ 
nismo? Y si la respuesta es positiva, ¿es la religión cristiana 
primitiva una mera copia de Qumrán o existen otras posibili¬ 
dades? ¿Por qué el Nuevo Testamento guarda silencio sobre los 
esenios? ¿Eran Juan Bautista y Jesús de Nazaret miembros de 
esta secta? 

Fuera de estos motivos de interés objetivo, parte del atrac¬ 
tivo que los Manuscritos del Mar Muerto ejercen sobre las gen¬ 
tes se debe al retraso considerable sufrido por la publicación 
de los textos. La prensa ha jaleado convenientemente esta dila¬ 
ción y ha creado una cierta psicosis: ¿ocultan ciertos poderes 
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eclesiásticos el contenido de estos manuscritos por temor a que 
sus revelaciones puedan dañar irremisiblemente la estructura 
consolidada de la Iglesia? ¿Contienen realmente la historia se¬ 
creta, celosamente escamoteada, de lo que fueron realmente 
Jesús y el cristianismo primitivo? 

A lo largo de las páginas que siguen el lector puede encon¬ 
trar una razonable respuesta a la mayoría de estas cuestiones. 
Asi, en primer lugar, Florentino García Martínez, director del 
Qumran Instituut de la Universidad de Groningen (Holanda), 
reconocidísimo experto en estos manuscritos y editor de la 
magna edición castellana a la que aludíamos anteriormente, 
se ocupa en el pñmer capítulo de hacer un balance de diez 
años de hallazgos y de cuarenta años de investigación y estu¬ 
dio en torno a los manuscritos. 

En un segundo capítulo. Dimas Fernández-Galiano, cono¬ 
cido arqueólogo clásico, explica al lector —por medio de las 
fuentes tradicionales que conocíamos antes del descubri¬ 
miento de los Manuscritos del Mar Muerto, los historiadores 
Flavio Josefa y Plinio el Viejo y el filósofa Filón de Alejandría — 
quiénes eran los esenios, en qué grupos se dividían y cómo 
pueden interpretarse hoy sus doctrinas y su modo de vida 
como muestra de un íntimo maridaje entre el ideario teológico 
judío y modos de vida conventuales fuertemente inspirados en 
modelos griegos, especialmente pitagóricos y estoicos. 

Un tercer capítulo, del mismo autor, se ocupa de la rama 
esenia, desgajada del tronco más amplio del grupo, que se re¬ 
tiró a las ruinas (en hebreo, khirbet) de Qumrán. La especial 
dedicación arqueológica del autor hace que esta sección con¬ 
tenga una interesante síntesis arqueológica, en algunos pun¬ 
tos novedosa y atractiva, del porqué de la disposición, medidas 
y funciones de los edificios que servían de sustento material a 
la comunidad. 

Natalio Fernández Marcos, prestigioso investigador del 
Consejo Superior de Investigaciones Científicas, aborda minu¬ 
ciosamente en el capítulo cuarto el tema de los grupos, escue- 
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las o «sectas» en las que se dividía el panorama teológico del 
mundo judío en torno a los últimos años del grupo de esenios 
retirados en Qumrán: ¿qué podemos saber hoy —en sus líneas 
esenciales — del grupo de los saduceos, fariseos, zelotas, sica¬ 
rios? ¿Conformaron estos grupos el pensamiento judío de la 
época? 

El capítulo siguiente toca con precisión el tema de las apor¬ 
taciones de los Manuscritos de Qumrán al estudio de la Biblia, 
principalmente al Antiguo Testamento. Julio Trebolle, su au¬ 
tor, es muy conocido como estudioso de los problemas que 
plantea una reconstrucción científica del texto del Antiguo 
Testamento y como miembro del equipo internacional que se 
ocupa de la edición de los últimos restos aún sin publicar de 
los Manuscritos del Mar Muerto. 

Antonio Piñero, que ha dedicado muchos años al estudio 
del Nuevo Testamento desde el punto de vista de la filología y 
la historia de las ideas, afronta en el siguiente capítulo el espi¬ 
noso tema de «Qumrán y el Nuevo Testamento», ofreciendo 
una sucinta respuesta a las cuestiones más candentes que 
afectan al impacto de los Manuscritos sobre los oñgenes del 
cristianismo y una aclaración sobre las relaciones de Juan 
Bautista, Jesús y sus discípulos con la secta de los esenios. 

Por último, Florentino García Martínez ejemplifica en un 
caso candente, la espinosa cuestión de cómo se comprendía el 
mesianismo en aquella época, en qué y cómo pueden ayudar 
las concepciones de los Manuscritos para esclarecer el peculiar 
concepto mesiánico de los cristianos. Ciertos desarrollos teoló¬ 
gicos de los qumranitas, poco conocidos o descubiertos gracias 
a muy recientes publicaciones, ayudan sobremanera a com¬ 
prender cómo los cristianos encuentran en el ambiente teoló¬ 
gico del judaismo de su momento apoyos para sus nuevas con¬ 
cepciones a la hora de reflexionar sobre la figura y el 
significado del Maestro Jesús. 

Albergamos la confianza de que el lector medio, no nece¬ 
sariamente especializado, pueda encontrar en este libro hacia 
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él orientado, abundante información, análisis y una ponde¬ 
rada visión de conjunto sobre temas de tan perenne actuali¬ 
dad. 


Antonio Piñero 
Dimas Fernández-Gauano 
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LOS MANUSCRITOS DEL MAR MUERTO: 
BALANCE DE HALLAZGOS 
Y CUARENTA AÑOS DE ESTUDIOS 

FLORENTINO GARCIA MARTINEZ 
Qumrán Instituut-Groningen 


El tiempo, en el desierto, no se mide por la cadencia apre¬ 
surada del periódico o del Telediario. Su paso se mesura con 
ritmos naturales: las fases de la luna, la estación de las lluvias, 
el retorno del sol a su equinocio o el transcurrir de la vida del 
hombre. Cuarenta años, en el sentido bíblico, es una genera¬ 
ción completa; es una unidad básica para definirnos toda una 
época, como el éxodo, el caminar por el desierto y la entrada 
en la tierra prometida. Es en este sentido en el que yo com¬ 
prendo los «cuarenta años de estudios» del título de este capí¬ 
tulo, no como una referencia a cuarenta años precisos de 
nuestro calendario (del 1953 al 1993), sino como una designa¬ 
ción de la primera generación de científicos a los que debe¬ 
mos nuestro conocimiento de esa biblioteca portentosa que 
son los Manuscritos de Mar Muerto. 

Buena parte de los protagonistas de esa primera genera¬ 
ción han muerto: Sukenik, De Vaux, Starcky, Yadin, Allegro, 
Kuhn, Carmignac..., por citar sólo algunos de los más famo¬ 
sos. Los otros, como Milik, Cross, Strugnell, van der Woude, 
etcétera, gozan de un merecido reposo que aprovechan para 
transmitir el saber adquirido. Puede decirse que hoy el estu¬ 
dio de los Manuscritos del Mar Muerto se lleva a cabo por 
una nueva generación que ha tomado el relevo. 
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Cuando hablo de una nueva generación, no pretendo pre¬ 
sentarla como una generación joven, sino como la generación 
que ha crecido al ritmo de la publicación progresiva de los 
Manuscritos del Mar Muerto y que, después de haber colabo¬ 
rado largos años con los miembros de la primera generación 
en el estudio de los textos, se encuentra ahora obligada a 
tomar el relevo de sus mayores para continuar la tarea. 

Es, pues, normal, que esta nueva generación haga un 
balance de los logros adquiridos por sus mayores; y es justo 
que lo haga no sólo para honrar su memoria y sintetizar el 
conocimiento acumulado por su esfuerzo, sino para descubrir 
las líneas maestras por las que encauzar su propia investiga¬ 
ción. Y esto es lo que pretende este libro: hacer un balance 
de los logros adquiridos en estos cuarenta años de estudios 
que permita al mismo tiempo señalar las grandes líneas de la 
tarea que aún queda por hacer. 

Este balance detallado en tres de los principales sectores 
de la ciencia bíblica a los que los Manuscritos del Mar Muerto 
han aportado una luz completamente nueva durante esos 
«cuarenta años de estudio» se presentará sucesivamente en los 
capítulos que siguen, que tratarán de los Manuscritos del Mar 
Muerto en sus relaciones con los esenios, la biblia en general, 
las sectas judías en época de Jesús y las concomitancias con 
el Nuevo Testamento. 

Mi tarea en este primer capítulo se limita a proporcionar 
el cuadro general, la trama en la que encuadrar ese balance. 
Para ello describiré lo más sencillamente posible en qué con¬ 
sisten estos hallazgos y qué es lo que cuarenta años de estu¬ 
dios sobre estos textos nos han enseñado sobre el grupo al 
que debemos estos manuscritos 


^ Una información más detallada puede encontrarse en Florentino García 
Martínez, Textos de Qumrán, Madrid 1992, 17-44, y en la obra de Antonio 
González Lamadrid Los descubrimientos del Mar Muerto, Madrid 1973. 
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Con los Manuscritos del Mar Muerto sucede lo contrario a 
lo que acontece con Holanda. Todos sabemos que el nombre 
del país es el de Países Bajos, pero empleamos normalmente 
el nombre de la provincia más importante y mejor conocida 
que es Holanda para designar a todo el país. Aquí sucede lo 
contrario. Todos sabemos que en los alrededores del Mar 
Muerto fueron halladas varias colecciones de manuscritos de 
distintas épocas y de distinto origen; pero empleamos normal¬ 
mente el título de «Manuscritos del Mar Muerto» (que designa 
el conjunto de todas estas colecciones, desde los papiros de 
Wady ed-Daliyeh del siglo iv a.C. hasta los textos árabes pro¬ 
cedentes del monasterio de Khirbet Mird) para referirnos a la 
colección más amplia, más importante y mejor conocida: la 
de los «Manuscritos de Qumrán». Esta etiqueta de «Manuscritos 
del Mar Muerto» para designar a los «Manuscritos de Qumrán», 
a pesar de ser inadecuada, puesto que confunde el todo con 
una de sus partes, es tan tenaz que el editor de mis Textos de 
Qumrán se vio obligado a añadir un recuadro en la portada, 
a partir de la segunda edición del libro, para identificar su 
contenido como el de «Manuscritos del Mar Muerto». Pero las 
etiquetas no tienen demasiada importancia, a condición de 
que todos sepamos a qué se refieren. No voy a describir aho¬ 
ra en qué consisten los hallazgos de las ocho colecciones de 
manuscritos que componen los «Manuscritos del Mar Muerto» ^ 
sino que me limitaré a detallar los hallazgos que forman la 
colección que conocemos como «Manuscritos de Qumrán» 
y que constituye lo esencial de los «Manuscritos del Mar 
Muerto». 

Esta colección está formada por los textos encontrados 
entre 1946 y 1956 en once cuevas situadas en los alrededores 

2 Estas colecciones se hallan descritas en Textos de Qumrán, 17-21, 
donde se indica el lugar en el que han sido publicados los textos de cada 
colección. 
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de las ruinas* conocidas con el nombre Qumrán, al noroeste 
del Mar Muerto ^ El primer hallazgo fue completamente acci¬ 
dental: Mohamed Adh-Dhib, un joven de la tribu Takmireh 
que pastoreaba en el desierto de Judá, penetró, persiguiendo 
a una cabra, en el interior de la que más tarde sería conocida 
como la Cueva 1, atraído por el ruido de cascotes rotos pro¬ 
ducidos por una piedra que había arrojado a su interior. Si la 
vista de una serie de jarras de gran tamaño depositadas en 
aquel lugar inaccesible pudo hacerle creer durante un 
momento que era un protagonista de leyenda agraciado con 
el hallazgo de un tesoro oculto, el desencanto no se hizo 
esperar. En aquella cueva no había ni oro, ni joyas, ni nada 
parecido, y lo único que pudo recuperar de su interior fueron 
unas pieles viejas envueltas en harapos y depositadas en unas 
grandes jarras. Analfabeto, como la mayor parte de los miem¬ 
bros de su tribu, los extraños signos visibles en las pieles 
carecían de significado para él. Esos signos tampoco tenían 
un gran significado para Khalil Iskander, mejor conocido 
como Kando, el comerciante de Belén en cuya tienda se 
aprovisionaban los beduinos Takmireh y que también era 
carpintero y zapatero remendón. Aunque las pieles eran más 
bien frágiles y se hallaban en tan mal estado que no podían 
emplearse para remiendos, al menos podrían producir algún 
beneficio puesto que parecían antiguas. Kando se quedó con 
los primeros rollos, y a su tienda fue igualmente a parar parte 
del resultado de una segunda visita de los beduinos a la cue¬ 
va a mediados de 1947. En total, Kando recuperó así cuatro 
de los rollos encontrados. Otros tres terminaron en manos de 
Faidi Salahi, un anticuario de Belén. 

^ Cada uno de los protagonistas de los descubrimientos ha contado su 
versión de los hechos. Véanse E. L. Sukenik, The Dead Sea Scrolls of the 
Hebrew University, Jerusalén 1955» 13-17; M. Burrows, The Dead Sea Scrolls, 
Londres 1956, 3-69; C, Trever, The Dead Sea Scrolls. A Personal Account, 
Grand Rapids 1977; A. Y. Samuel, Treasure ofQumran. My Story of the Dead 
Sea Scrolls, Londres 1968. 
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A finales de 1947, en los mismos días del nacimiento del 
Estado de Israel, Salahi consiguió entrar en contacto con el 
profesor E. L. Sukenik, de la Universidad Hebrea de Jerusalén, 
a pesar de las dificultades de comunicación entre las zonas 
árabe y judía. Sukenik reconoció inmediatamente la antigüe¬ 
dad y el interés de los tres manuscritos en poder de Salahi [la 
Regla de la Guerra ilQM), el rollo de los Himnos ilQH) y 
una copia fragmentaria del texto de Isaías ilQIsa!’')] y consi¬ 
guió adquirirlos para la Biblioteca de la Universidad Hebrea 
de Jerusalén^. 

Kando era un cristiano sirio y después de cierto tiempo 
decidió consultar a los miembros más sabios de su comuni¬ 
dad, los monjes del monasterio sirio de San Marcos de Jerusa- 
lén, a los que finalmente vendió los cuatro rollos en su poder 
[una copia completa de Isaías ClQIsa9, la Regla de la Comu¬ 
nidad ilQS), el Pesher de Habacuc ClQpHab) y el Génesis 
Apócrifo ilQapGerij\. El superior del convento, archimandrita, 
Atanasio Yeshue Samuel, emprendió entonces una serie de 
consultas destinadas a determinar el contenido de los manus¬ 
critos y su antigüedad. De una forma o de otra, representan¬ 
tes de la Biblioteca de la Universidad Hebrea y de TÉcole 
Biblique et Archéologique Frangaise pudieron observar los 
manuscritos en el monasterio de San Marcos, y el mismo pro¬ 
fesor Sukenik tuvo ocasión de examinarlos, pero o no reco¬ 
nocieron el valor de los textos o sus intentos por comprarlos 
fracasaron. 

En febrero de 1948, un emisario del archimandrita Samuel 
llevó los cuatro manuscritos a la American School of Oriental 
Research, donde fueron examinados por J. C. Trever, quien 
en seguida se convenció de su importancia y de su antigüe- 


^ Publicados postumamente por E. L Sukenik en Jerusalén 1954 con el 
título en hebreo de 'Otzar ham-megilot ha-genuzot, y en 1955, en inglés, 
con el título The Dead Sea Scrolls oftheHebrew University, en ediciones pre¬ 
paradas por N. Avigad. 
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dad y consiguió el permiso para fotografiar íntegramente tres 
de ellos con vistas a su publicación ^ Los originales fueron 
inmediatamente trasladados a Estados Unidos, donde el archi¬ 
mandrita Samuel esperaba encontrar un comprador dispuesto 
a pagar por ellos el precio deseado. Esto sólo sucederá 
mucho más tarde, en 1954, cuando el hijo del profesor Suke- 
nik, Y. Yadin, con la ayuda de un intermediario, conseguirá 
comprarlos para el Estado de Israel y trasladarlos a la Univer¬ 
sidad Hebrea. 

Si el primer hallazgo fue completamente accidental, el res¬ 
to fue fruto de la búsqueda intensa, tanto por parte de los 
beduinos de la tribu Ta ámireh como por parte de los arqueó¬ 
logos que siguieron sus pasos. En abril de 1948 aparecieron 
las primeras informaciones en la prensa, tanto sobre los 
manuscritos estudiados por los miembros de la American 
School como sobre los manuscritos en posesión de la Univer¬ 
sidad Hebrea. Y con la aparición de estas primeras informa¬ 
ciones comenzó la actividad frenética de búsqueda y de recu¬ 
peración de los materiales que terminarán por formar las 
distintas colecciones conocidas como «los Manuscritos del Mar 
Muerto». 

La importancia de los primeros textos (y su consiguiente 
valor monetario) estimularon la búsqueda de nuevos manus¬ 
critos. Kando primero, los monjes sirios después y finalmente 
un equipo arqueológico del Departamento de Antigüedades 
jordano (en 1949) excavaron la Cueva 1 recogiendo cada uno 
una parte del botín. La cueva había contenido más de setenta 
manuscritos, aunque de la gran mayoría sólo mínimos restos 
han sido recuperados. Los hallados por los arqueólogos se 
encontraban en manos seguras en el Palestinian Archaeologi- 

5 Estos tres rollos fueron publicados en dos volúmenes, en 1950 y 1951, 
por M. Burrows, J. C. Trever y W. H. Brownlee, The Dead Sea Scrolls of 
St. Mark Monastery, vol. I: IQIscr y IQpHab; vol. II: IQS. El cuarto rollo 
ilQapGerí) fue posteriormente publicado por N. Avigad y Yigael Yadin, A 
Génesis Apocryphon. A Scrollfrom the Wildemess ofjudaea, Jerusalén 1956. 
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cal Museum, pero había que recuperar el resto. Y en este pro¬ 
ceso Kando se transformará en el intermediario indispensable 
por cuyas manos pasarán la mayoría de los manuscritos que 
serán adquiridos por el Museo cada vez a un precio más ele¬ 
vado. En 1952 , los beduinos Ta kmireh descubren la Cueva 2 
en las cercanías de la primera cueva. Para averiguar si otras 
cuevas de la misma zona habían servido también de depósito 
de rríanuscritos, fue organizada una operación arqueológica 
en gran escala, con intervención de la Legión Arabe jordana, 
que exploró todas las cuevas de la región. Los arqueólogos 
encontraron así la Cueva 3, y posteriormente las Cuevas 5, 7, 
8, 9 y 10, que contenían restos de manuscritos, así como 
muchas otras cuevas con cerámica y otras trazas de habita¬ 
ción humana. Pero los beduinos Ta ámireh consiguieron ser 
más rápidos y más hábiles que los arqueólogos. En el verano 
de 1952 , durante las excavaciones de las ruinas de Qumrán 
en las que habían sido empleados como peones, y a un tiro 
de piedra del campamento de los arqueólogos, consiguieron 
vaciar en una noche gran parte del contenido de la Cueva 4. 
Aunque el equipo de arqueólogos, a la mañana siguiente, 
consiguió aún encontrar en la Cueva restos de más de 100 
manuscritos, miles y miles de fragmentos provenientes de 
más de otros 400 manuscritos habían sido ya «excavados» por 
los beduinos y transportados a lugar seguro. Ellos mismos 
encontrarían poco después la Cueva 6, y en 1956, la última de 
las cuevas con manuscritos, la Cueva 11, en la que, como en 
la Cueva 1, se hallaban depositados un gran número de 
manuscritos completos y en buen estado de conservación. 

Poco a poco todo estos textos fueron apareciendo y 
pudieron ser adquiridos por el Museo Arqueológico Palestino. 
Pero ante la avalancha de materiales los fondos del Museo se 
agotaron rápidamente, lo mismo que las aportaciones del 
gobierno jordano, por lo que el Museo se vio obligado a 
recurrir a la ayuda internacional para conseguir comprar los 
manuscritos que continuaban siéndole ofrecidos cada vez en 
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mayor número. Como contrapartida por la aportación econó¬ 
mica, distintas instancias internacionales (como la Real Acade¬ 
mia de Ciencias Holandesa) adquirieron el derecho exclusivo 
de estudiar y de publicar una parte de los hallazgos propor¬ 
cional a la ayuda aportada para adquirir los manuscritos. Al 
mismo tiempo, el padre R. de Vaux, el director de la École 
Biblique y de las excavaciones de Qumrán, organizó un equi¬ 
po internacional e interconfesional para realizar la ingente 
tarea de clasificar los miles de fragmentos, recomponer los 
manuscritos de los que procedían y prepararlos para su publi¬ 
cación, equipo en el que se integraron los representantes de 
las distintas instituciones que habían contribuido a la adquisi¬ 
ción de los manuscritos. 

Desde el momento de la publicación de los primeros tex¬ 
tos procedentes de la Cueva 1 se vio claramente que estos 
materiales ofrecían algo muy distinto de los otros grandes 
hallazgos de manuscritos con los que nuestro siglo ha sido 
agraciado, ya que su contenido los relacionaba directamente 
con el libro que más profundamente ha marcado la experien¬ 
cia religiosa occidental, la Biblia. 

Los primeros textos publicados eran una copia casi com¬ 
pleta del libro de Isaías, un comentario del libro de Habacuc 
y una colección de las normas que regulaban la vida de una 
comunidad religiosa que pretendía vivir de acuerdo con todas 
las prescripciones del texto bíblico. Las publicaciones poste¬ 
riores ampliarían y diversificarían los materiales, pero mante¬ 
niéndose siempre dentro de los parámetros de la literatura 
religiosa, bíblica o parabíblica que los primeros textos presa¬ 
giaban ^ En total, más de 800 manuscritos han sido recupera¬ 
dos. La cuarta parte de ellos consiste en copias de los diver- 


^ Estos textos han sido publicados en la serie oficial Discoveries in the 
Judaean Desert, que contiene las ediciones definitivas, y de la que han apa¬ 
recido hasta el momento nueve grandes volúmenes, y en un gran número 
de publicaciones preliminares. 
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sos libros del Antiguo Testamento, más o menos completas y 
más o menos diferentes del texto conocido, con la sola 
excepción del libro de Ester, del que no se ha encontrado 
ningún fragmento. Los otros 600 manuscritos representan una 
buena selección de la literatura religiosa de la época. Hay 
numerosas composiciones apócrifas, muy parecidas en cuanto 
al estilo y al contenido a los libros del Antiguo Testamento, 
pero que no consiguieron entrar dentro del canon de la 
Biblia. Algunas de ellas, como los Libros de Henoc o el Libro 
de los Jubileos, eran conocidas por haber sido transmitidas 
(en traducción) por alguna de las posteriores Iglesias cristia¬ 
nas Otras muchas más eran antes completamente desconoci¬ 
das. Entre ellas se encuentran todos los géneros literarios que 
aparecen en los distintos libros del Antiguo Testamento: obras 
narrativas que recuentan la historia santa, composiciones poé¬ 
ticas e hímnicas, obras sapienciales, historietas edificantes, 
composiciones litúrgicas, diversos apocalipsis, etc. Más curio¬ 
sa e interesante aún resulta toda una serie de composiciones 
que reflejan el pensamiento, las polémicas, la interpretación 
bíblica, la práctica religiosa, la organización social y la forma 
de vida de un grupo (o de varios grupos) judío que se sitúa 
aparentemente al margen del judaismo oficial y que propor¬ 
ciona una visión del judaismo muy distinta de la que conocía¬ 
mos a través de los escritos rabínicos posteriores. 

Además, todos estos textos, que habían sido escritos y 
conservados en el país mismo de la Biblia, llegaban directa¬ 
mente hasta nosotros desde su escondite en el desierto. Se 
hallaban, pues, completamente libres de toda intervención 
posterior, tanto de la intervención de la censura rabínica (que 
destruyó toda la literatura religiosa judía anterior que no se 
acomodaba a la nueva ortodoxia) como de la censura cristia- 


^ El lector puede encontrar una traducción castellana de estos libros en 
los diversos volúmenes de la colección Apócrifos del Antiguo Testamento, 
editada por A. Diez Macho, Madrid 1982-1987. 
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na (que había incorporado y conservado algunas de las obras 
ahora recuperadas, pero adaptándolas a sus propias necesi¬ 
dades). 

El estudio paleográfico primero ® y el análisis mediante el 
carbono 14 después ^ establecieron rápidamente que todos los 
manuscritos habían sido copiados entre el siglo iii a.C. y la 
primera mitad del siglo i d.C. Las excavaciones arqueológicas 
de las distintas cuevas y de las ruinas de Qumrán dejaron 
igualmente claro que todos los manuscritos habían sido depo¬ 
sitados en las cuevas antes de la destrucción ocasionada por 
el ejército romano durante la primera guerra judía contra 
Roma en los años 66-74 del siglo i Todos los textos, pues, 
provenían de un período especialmente importante en la evo¬ 
lución y en el desarrollo de las ideas religiosas, un período 
anterior a la canonización definitiva del texto de la Biblia 
hebrea y anterior sobre todo a la formación del judaismo rabí- 
nico y al nacimiento del cristianismo. 

El escepticismo inicial ante lo improbable de un tal descu¬ 
brimiento dio rápidamente paso a las mayores expectativas. 
Puesto que los manuscritos bíblicos recuperados eran anterio¬ 
res a la canonización de la Biblia hebrea, el estudio de las 
diferencias que presentan con el texto oficial permitiría com¬ 
prender el proceso de formación de los distintos libros y la 


® El estudio más completo de la paleografía de los manuscritos sigue 
siendo el realizado por F. M. Cross, «The Development of the Jewish Scripts», 
en G. E. Wright (ed.), The Bible and the Ancient Near East. Essays in Honor 
of William Foxwell Albright, Carden City 1965, 170-264. 

^ Los últimos análisis realizados en 1990 con este método, aplicándolo 
directamente a catorce manuscritos, han confirmado plenamente las fechas 
propuestas por los paleógrafos para estos manuscritos; véase G. Bonani, 
M. Broshi, I. Carmi, S. Ivy, J. Strugnell y W. Wólfi, «Radiocarbon Dating of 
the Dead Sea Scrolls», Atiqot 20 (1991) 21-yi. 

Los resultados de las excavaciones fueron publicados por el director 
de las mismas, R. de Vaux, en el libro Varchéologie et les Manuscrits de la 
Mer Morte, Londres 1961, y en forma notablemente revisada, en la traduc¬ 
ción inglesa de 1973: Archaeology and the Dead Sea Scrolls. 
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progresiva fijación del texto sagrado. Puesto que se trataba de 
textos conservados en su lengua original (en hebreo y en ara- 
meo y algunos pocos en griego) su estudio permitiría colmar 
las grandes lagunas de nuestro conocimiento del hebreo y del 
arameo, tal y como eran escritos y hablados en Palestina 
durante la época helenística y romana. Puesto que se trataba 
de textos religiosos provenientes directamente de un grupo 
judío, su análisis permitiría comprender cómo era en realidad 
el mundo judío anterior a la gran catástrofe del año 70. Y 
puesto que ese grupo había sido coetáneo con el nacimiento 
del grupo cristiano, sus textos prometían proporcionar un 
punto de observación privilegiado para comprender la géne¬ 
sis del cristianismo en el interior del judaismo de la época. En 
palabras de un gran especialista, los manuscritos de Qumrán 
eran «un sueño hecho realidad» 

BALANCE (DE CUARENTA AÑOS) DE ESTUDIOS 

En capítulos sucesivos se presentará un balance detallado 
de los logros obtenidos por el estudio de los manuscritos en 
su relación con el Antiguo Testamento, con el judaismo y con 
el Nuevo Testamento. Ahora simplemente vamos a resumir lo 
que hemos aprendido en este tiempo sobre el origen de estos 
textos y sobre el grupo humano que los escribió o los copió 
cuidadosamente y cuyo empeño en conservarlos ha hecho 
que llegaran (aunque en muy mal estado) hasta hoy. 

¿De dónde provenían todos estos manuscritos? La pregunta 
no es ociosa si se piensa en los costes y en la escasez de los 
rollos manuscritos para la época, y en las dimensiones de 
otras colecciones de textos coetáneas. 

Nada tiene de extraño que la primera interpretación pro¬ 
puesta para responder a este interrogante recurriera a un 

“ G. Vermes, The Dead Sea Scrolls. Qumran in Perspective, Londres 
1970, 10. 
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hecho bien conocido en la tradición judía posterior: la exis¬ 
tencia de genizas^^ en las que los libros sagrados inservibles 
son abandonados a una destrucción natural sin intervención 
humana El ejemplo de la geniza de la sinagoga de El Cairo, 
en la que S. Schechter a corñienzos de este siglo recuperó 
una gran cantidad de manuscritos que han transformado 
nuestro conocimiento del judaismo medieval, parecía propor¬ 
cionar un buen precedente. Pero, independientemente de que 
la existencia de genizas en una época tan antigua no está 
atestiguada, el cuidado con el que algunos de los manuscritos 
habían sido depositados (envueltos en telas y colocados en 
grandes vasijas) no permite pensar que habían sido deposi¬ 
tados en las cuevas para que se consumieran naturalmente, 
y la inaccesibilidad del sitio, en pleno desierto, hace difícil 
imaginar que nadie se tomara el esfuerzo de transportar los 
rollos allí para que fueran destruidos por el tiempo. Las cue¬ 
vas de Qumrán no son genizas como la de la sinagoga del 
viejo Cairo. 

Tampoco son el depósito de las diferentes bibliotecas de 
Jerusalén, escondido en el desierto como medida de precau¬ 
ción ante la inminencia del ataque romano, y que contiene la 
producción literaria de todo el judaismo de la época, como 
pretende N. Golb El sabio americano intenta explicar de 


Se denomina geniza la cámara de la sinagoga en la que los judíos 
estaban obligados a depositar los manuscritos de los libros sagrados ya 
inservibles para el uso litúrgico, a fin de enterrarlos después de cierto tiem¬ 
po en tierra sagrada, preservándolos mientras tanto de toda profanación o 
corrupción. (Nota de los editores.) 

Como indica el mismo título hebreo Megillot genuzot de las primeras 
publicaciones de E. L. Sukenik, «Rollos de genizah procedentes de la antigua 
genizah hallada en el desierto de Judá», Jerusalén, vol. I, 1948; vol. II, 1950, 
y el título hebreo de la publicación oficial de los fragmentos de la Universi¬ 
dad Hebrea de Jerusalén: ’Otzar ha-megillot hagenuzot, Jerusalén 1954. 

En toda una serie de publicaciones. Véanse N. Golb, «The Problem of 
Origin and Identification of the Dead Sea Scrolls», Proceedings ofthe Ameri¬ 
can Philosophical Society 124 (1980) 1-24; «Who Hid the Dead Sea Scrolls», 
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esta manera no sólo la abundancia y la variedad de los 
manuscritos de Qumrán, sino el hecho de que fuera de estos 
manuscritos ningún otro escrito literario judío de la época 
haya llegado directamente hasta nosotros. Los manuscritos 
provienen ciertamente de la biblioteca de una colectividad (la 
presencia de numerosas copias de una misma obra excluye el 
que se trate de una biblioteca individual) y fueron deposita¬ 
dos en las cuevas para protegerlos del inminente ataque 
romano. Estos dos elementos, que la hipótesis de Golb tiene 
en común con la interpretación tradicional, son correctos, 
pero los dos elementos que le son peculiares son falsos. Nada 
en los manuscritos indica que los textos provengan de Jerusa- 
lén, ni de la biblioteca del Templo, ni de otras bibliotecas 
imprecisas, ni menos aún que representen la producción lite¬ 
raria de todo el judaismo de la época. 

Todos los manuscritos encontrados provienen de la biblio¬ 
teca de la comunidad que vivió en lo que hoy son las ruinas 
de Qumrán y que, a falta de otro nombre, conocemos como 
«la Comunidad de Qumrán». Que ésta es la respuesta correcta 
al interrogante ha sido demostrado por un doble camino: 
mediante el análisis de la totalidad de los textos encontrados 


Biblical Archeologist 28 (1987) 68-82; «Les Manuscrits de la Mer Morte: Une 
nouvelle approche du probléme de leur origine», Armales ESC 40 (1987) 
1133-1149; «Who wrote the Dead Sea Scrolls», The Sciences TI (1987) 40-49; 
«The Dead Sea Scrolls», The American Scholar 58 (1989) 177-207; «Khirbet 
Qumrán and the Manuscript of the Judaean Wilderness: Observations on the 
Logic of Their Investigation», Journal of the Near Eastem Society 49 (1990) 
103-114. En estas publicaciones el sabio americano se limita a repetir incan¬ 
sablemente los mismos argumentos, que yo creo haber refutado convincen¬ 
temente en F. García Martínez y A. S. van der Woude, «A “Groningen” 
Hypothesis of Qumrán Origins and Early History», The Texts of Qumrán and 
the History of the Community, voL III, París 1990, 521-554. El lector puede 
encontrar un buen resumen, tanto de los argumentos de Golb como de mis 
objeciones en la contribución de A. Piñero, «Apéndice I: Sobre el origen de 
la biblioteca qumránica: Tesis de Golb», Orígenes del cristianismo. Antece¬ 
dentes y primeros pasos, Córdoba-Madrid (El Almendro) 1991, 165-169. 
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y gracias a los resultados de las excavaciones arqueológicas 
en las ruinas de Qumrán. 

La excavación de las ruinas ha mostrado que pertenecían 
a un centro de actividades comunales: amplias instalaciones 
para baños rituales, salas de reunión, un gran refectorio, un 
scriptoñum, cocinas, talleres y varios cementerios en los alre¬ 
dedores con más de 1.200 tumbas. Los miembros de esta 
comunidad habitaban en las cuevas de los alrededores (los 
arqueólogos han identificado unas 40 cuevas) y en tiendas 
o cabañas de las que no ha quedado rastro alguno. No se tra¬ 
ta ni de una fortaleza ni de un centro agrícola, sino del lugar 
de reunión de una verdadera comunidad. Además, las exca¬ 
vaciones de las ruinas y de las cuevas en las que se han 
encontrado manuscritos ha mostrado que entre ambas hay 
una relación orgánica: ambas son ocupadas durante el mismo 
período de tiempo y en ambas se encuentra el mismo tipo 
peculiar de cerámica proveniente de la alfarería que se halla 
en las ruinas. 

Por su parte, los manuscritos prueban que los textos 
encontrados en las diversas cuevas proceden de una misma 
biblioteca. Las mismas obras típicamente sectarias aparecen 
en cuevas diversas, e incluso tanto libros bíblicos como obras 
sectarias procedentes de cuevas diversas han sido copiados 
por un mismo escriba. Los manuscritos, además, revelan la 
vida de una comunidad fuertemente estructurada, con asam¬ 
bleas religiosas, reuniones de estudio, baños rituales, comidas 
comunitarias, etc., y sobre todo muestran que se trata de una 
comunidad exclusiva, una comunidad que ha roto con el res¬ 
to del judaismo y que prohíbe todo contacto con quienes no 
son miembros. Y de hecho, y a pesar de la gran variedad y 
diversidad de materiales, no se ha encontrado ningún escrito 
que contradiga las ideas básicas de esta comunidad o que 
represente las ideas de un grupo opuesto a la misma. En con¬ 
creto, no hay ningún manuscrito en el que aparezcan los ele¬ 
mentos característicos de la ideología o de la interpretación 
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de las normas legales características de los fariseos, el grupo 
más influyente del judaismo de la época. 

Evidentemente, no todos los manuscritos transmiten obras 
que sean un producto propio de esta comunidad. La abun¬ 
dancia de textos bíblicos y de otras composiciones que son 
anteriores al nacimiento de la comunidad constituyen la mejor 
prueba de que no todas las obras presentes en la biblioteca 
del grupo eran composiciones propias y características. Pero 
el carácter exclusivo de la comunidad que revelan los textos 
confirma que todas las obras allí contenidas, a pesar de su 
diversidad, eran percibidas como compatibles con la ideolo¬ 
gía propia de ese grupo sectario y con su peculiar interpreta¬ 
ción de las normas legales, y que todas ellas formaban parte 
de su historia o de su pre-historia, su herencia más preciada 
cuya salvaguardia merecía cualquier esfuerzo. 

El precioso tesoro de los manuscritos de Qumrán no es 
más que jirones, restos mutilados y fragmentarios de lo que 
fue la impresionante biblioteca de la Comunidad de Qumrán. 


¿QUE COMUNIDAD ERA ESTA? 

No es fácil describir brevemente esta comunidad. Menos 
aún poder colocarle una etiqueta de identificación que permi¬ 
ta clasificarla cómodamente, identificándola con una u otra de 
las comunidades conocidas de la época. Las informaciones 
que los manuscritos proporcionan son para ello demasiado 
fragmentarias por una parte, y por otra, demasiado abundan¬ 
tes y no siempre coherentes. Ninguno de los manuscritos pre¬ 
senta de una forma sistemática y completa las constituciones 
y las leyes de la comunidad. Uno de los documentos precisa 
los motivos por los que sus miembros se han separado del 
resto del pueblo de Israel; en otro se desarrollan algunas de 
las ideas teológicas características; de otros textos pueden 
deducirse algunos de los elementos de su organización inter- 
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na, o del sistema penitencial mediante el cual se mantiene la 
fidelidad de sus miembros, o las etapas a seguir en la forma¬ 
ción y admisión de candidatos; otros textos proyectan en el 
futuro de la edad mesiánica la praxis actual de la comunidad. 
Este grupo sectario puede caracterizarse como una comuni¬ 
dad peculiar gracias a sus concepciones religiosas particulares 
como el dualismo o el determinismo, a causa de su rigorismo 
legal, debido a su alejamiento del Templo al que se considera 
temporalmente contaminado y a la sustitución del culto sacri¬ 
ficial, etc. Podemos incluso, y esto es aún más importante, 
definirla como una comunidad propiamente sectaria por su 
empleo de un calendario diferente al del resto del judaismo, 
por su exclusivismo y su estructura jerarquizada y sobre todo 
por la conciencia que tienen sus miembros de haberse sepa¬ 
rado del resto del pueblo. Pero es imposible reducir todos 
estos diversos elementos a las características de cualquier otra 
comunidad o grupo de la Antigüedad. 

Los manuscritos ni siquiera proporcionan un nombre con 
el que poder cómodamente designar a este grupo, fuera de 
los genéricos «comunidad», «congregación», «reunión de los 
muchos», etc. Sus miembros son designados como los elegi¬ 
dos, los hombres de la nueva alianza, los hijos de la luz, los 
numerosos, los pobres, los habitantes de los campamentos, 
los píos o simplemente como los hombres de la comunidad, 
de la congregación, etc. Y los textos en los que más abundan 
las alusiones concretas que podrían conducir a una identifica¬ 
ción precisa de los protagonistas (los comentarios bíblicos 
designados como pesharini) emplean unánimemente apodos 
o circunlocuciones tanto para referirse a los enemigos como 
para designar a los propios miembros. «El león furioso», «el 
sacerdote impío», «la casa de Absalón», «Efraím» o «Manasés» 
debían ser para los autores de los textos expresiones tan 
transparentes como «Maestro de Justicia» o «casa de Judá», 
pero no ayudan mucho a la hora de identificar a la comuni¬ 
dad o a sus miembros. 
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Nada tiene, pues, de extraño que, sobre todo en los pri¬ 
meros años de estudio, se propusieran las más variadas iden¬ 
tificaciones de la comunidad con un grupo fariseo, saduceo, 
zelota o incluso cristiano Poco a poco, sin embargo, se fue 
imponiendo el convencimiento de que los manuscritos prove¬ 
nían de una comunidad esenia. Es más, se llegó a identificar 
sin más a los esenios con la comunidad qumránica. 

Los esenios eran conocidos gracias a un cierto número de 
descripciones de autores antiguos, las más importantes de las 
cuales son las proporcionadas por Plinio, Filón y sobre todo 
Flavio Josefo Y de los distintos grupos judíos previamente 
conocidos, es ciertamente con el grupo de los esenios con el 
que los manuscritos presentan una mayor afinidad. Ideas cla¬ 
ves como el determinismo, una estructura orgánica estricta¬ 
mente jerarquizada, un «noviciado» progresivo para preparar 
la admisión de nuevos miembros, vida en común, comunidad 
de bienes, estricta observancia de las prescripciones de pure¬ 
za ritual, comidas comunitarias y posible celibato de los 
miembros son algunos de los elementos más notables que la 
comunidad a la que debemos los manuscritos tenía en común 
con lo que las narraciones clásicas indican como característi¬ 
cas de los esenios. 

Pero otros muchos elementos presentes en los manuscri¬ 
tos son difícilmente conciliables con una simple identificación 
de la Comunidad de Qumrán como una comunidad esenia 


Los argumentos aducidos para estas identificaciones y la bibliografía 
pertinente se hallan récogidos en M. Delcor-F. García Martínez, Introducción 
a la literatura esenia de Qumrán, Madrid 1982, 28-35. 

Estas informaciones antiguas sobre los esenios se hallan conveniente¬ 
mente reunidas en A. Adam y Ch. Burchard, Antike Berichte über die Esse- 
ner, Berlín U972, y en G. Vermes y M. D. Goodman, The Essenes According 
to the Classical Sources, Sheffield 1989. Véase el capítulo siguiente de este 
libro. 

Como creo haber probado en «Orígenes del movimiento esenio y orí¬ 
genes qumránicos. Pistas para una solución», V. Collado-Bertomeu y 
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Se ha intentado explicar estas diferencias atribuyéndolas al 
resultado de una evolución del esenismo o como resultado 
del carácter esotérico del esenismo qumránico; pero estas 
explicaciones (válidas hasta cierto punto) no pueden hacer 
olvidar el hecho fundamental de que el esenismo es un movi¬ 
miento de gran envergadura y de tipo nacional que se extien¬ 
de a todo el país y cuyos miembros no se consideran en 
absoluto separados del resto del pueblo de Israel, mientras 
que la Comunidad de Qumrán es un fenómeno marginal, un 
grupo cerrado y aislado que vive conscientemente separado 
del resto del judaismo. 

Yo creo que la mejor explicación de estos elementos 
comunes y de estas diferencias es la que ofrece la hipótesis 
conocida entre los especialistas como «Hipótesis de Gronin- 
gen» En esta hipótesis, las raíces ideológicas de la Comuni¬ 
dad de Qumrán se sitúan en el interior de la tradición apoca¬ 
líptica palestina y sus orígenes concretos se encuentran en 
una ruptura ocurrida dentro del movimiento esenio durante el 
reinado de Juan Hircano (134-104 a.C.). Un puñado de sacer¬ 
dotes esenios, agrupados en torno al «Maestro de Justicia», se 
separan del movimiento madre y se dirigen al desierto, donde 
establecen su propia comunidad sectaria. Los motivos más 
importantes de esta ruptura son el problema del calendario y 
la organización del ciclo festivo, una manera especial de com¬ 
prender las prescripciones bíblicas relativas al Templo, al cul¬ 
to y a la pureza de las personas y las cosas, que se funda¬ 
menta en la revelación recibida por el Maestro de Justicia, así 
como el convencimiento de la inminencia del final de los 
tiempos. El resultado es la creación de la Comunidad de 

V. Villar-Hueso (eds.), II Simposio Bíblico Español, Valencia-Córdoba 1987, 
527-556. 

Presentada por primera vez en un congreso organizado por la Acade¬ 
mia de Ciencias polaca en Mogilnay en 1987: F. García Martínez, «Qumrán 
Origins and Early History: A Groningen Hypothesis», Folia Orientalia 25 
( 1988 ) 113 - 136 . 
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Qumrán, una comunidad que permanecerá durante un par de 
siglos fiel a las directrices del Maestro de Justicia y viviendo 
en la tensa espera escatológica que marca sus orígenes. A su 
celo por el estudio y la interpretación de la Ley debemos esa 
rica biblioteca que los descubrimientos de Qumrán han per¬ 
mitido recuperar en parte. 

Diez años de hallazgos han recuperado para la cultura 
universal los restos de una formidable biblioteca de más de 
800 manuscritos, copiados entre el siglo iii a.C. y el siglo i de 
la era cristiana. Cuarenta años de estudio han permitido orga¬ 
nizar ese rompecabezas gigantesco de millares de menudos 
fragmentos e integrarlos en numerosas composiciones, algu¬ 
nas (como los libros del Antiguo Testamento) previamente 
conocidas; la gran mayoría, completamente nuevas. Estos tex¬ 
tos literarios aportan una luz inesperada sobre las lenguas 
(hebreo y arameo) habladas y escritas en Palestina en esa 
época y revelan la situación política, social y religiosa del país 
en el período crucial que precede al nacimiento del cristianis¬ 
mo y a la formación del judaismo rabínico. Los estudios de 
esos cuarenta años nos han enseñado igualmente que esta 
biblioteca perteneció a una comunidad concreta, un grupo de 
judíos procedentes del movimiento esenio, pero que había 
roto con el resto del judaismo para retirarse a la soledad del 
desierto. 
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LOSESENIOS 

SEGUN LAS FUENTES CLASICAS 

DIMAS FERNANDEZ -GAUANO 
Museo Provincial de Guadalajara 


Plinio el Viejo, en su Historia Natural, se refiere a unas 
gentes distantes, unos hombres excepcionales que viven de 
un modo excepcional: «Hacia el oeste (del Mar Muerto), los 
esenios han puesto la distancia conveniente entre ellos y el li¬ 
toral insalubre. Son una gente única en su género y admirable 
entre todos los demás en el mundo entero, sin mujeres y re¬ 
nunciando a la sexualidad enteramente, sin dinero ni otra 
compañía que las palmeras. Día a día se equilibra su número 
gracias a la llegada de numerosas personas cansadas de la 
vida, arrastradas allí por los vaivenes de la fortuna; en verdad, 
por increíble que parezca, durante miles de siglos ha existido 
una raza eterna, en la que no nace nadie: tan fecundo es para 
ellos el arrepentimiento de las gentes por su vida pasada» \ 

Por otros autores clásicos sabemos que los esenios son 
una de las principales ramas ideológico-religiosas en las que 

^ Nat. Hist. V. 17,4 (73): «Ab occidente litora Esseni fugiunt usque qua 
nocent, gens sola et in toto orbe praeter ceteras mira, sine ulla femina, omni 
venere abdicata, sine pecunia, socia palmarum. in diem ex aequo convena- 
rum turba renascitur, large frequentantibus quos vita fessos ad mores eorum 
fortuna fluctibus agit. ita per saeculorum milia —^incredibile dictu— gens ae- 
tema est, in qua nemo nascitur. tam fecunda illis aliorum vitae paenitentia 
est.» 
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estaba dividida la población judía hacia el cambio de era. Se 
trata, por tanto, de un amplio colectivo que durante varios 
siglos estuvo expuesto a cambios y en cuyo seno florecieron 
probablemente distintas corrientes y grupos, en una fragmen¬ 
tación comprensible si tenemos en cuenta la fortísima voca¬ 
ción religiosa del pueblo judío y la situación de disloque y 
pérdida de identidad a que estuvo sometido durante el pe¬ 
ríodo de los Macabeos y la dominación romana. Dos autores. 
Filón de Alejandría, que los ubica en la zona de Siria- 
Palestina^ con el nombre essaioP, y Flavio Josefo, que tam¬ 
bién los llama essenoi^, son nuestras principales fuentes. Am¬ 
bos ofrecen sendas relaciones de la vida de estas gentes que 
no difieren mucho entre sí, de tono más moralizante las de Fi¬ 
lón 5, amplias y ricas en detalle las de Josefo ^ 

El esenismo posiblemente admitió a nivel individual distin¬ 
tos grados de compromiso, pudiéndose optar en su seno por 
formas radicales que conllevaban el abandono de los bienes 
materiales y el abrazo de formas de vida cenobítica, o por for¬ 
mas más o menos moderadas de esta práctica, que no exigían 
una renuncia tan tajante; en cualquier caso, las variantes más 
extremas de vida virtuosa han sido las que más han llamado la 
atención de los distintos autores y las que en consecuencia se 
han descrito como características del grupo. Tradicionalmente, 
los esenios de vida y práctica más comprometidas se han ve¬ 
nido relacionando con los terapeutas, un grupo de monjes, 
hombres y mujeres, dedicados a la vida ascética que vivían du¬ 
rante el siglo I en los alrededores de Alejandría. 


^ Filón, Quod omnisprobus líber sit, 75. 

’ F. Josefo, Ant. lud. XV. 371; XVII. 346; Bell. lud. I. 78; II. 113, 567; III. 11. 
^ F. Josefo, Ant. lud. XIII. 171-2, 298, 311, 372-3, 378; XVIII. 11, 18; Bell, 
lud. II. 119, 158, 160; V. 145; Vida II. 10. 

’ Filón, Quod omnis probus..., 75-91; Apol. pro lud., en Ensebio de Cesa- 
rea, Praep. ev. VIII, 6-7. 

‘ Bell. lud. I. 78-80; II. 113, 119-161, 567; III. 11; V. 145; Ant. lud. XIII. 
171-2; XV. 371-9; XVIII. 18-22; Vida X-XI. 
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F. Josefo, en su amplia relación sobre los esenios, los des¬ 
cribe como una de las tres facciones en las que estaba divi¬ 
dido el judaismo en su época, junto con fariseos y saduceos, 
esenios- y afirma haber seguido las enseñanzas de cada una 
de ellas; no satisfecho con los sacrificios de esta triple inicia¬ 
ción, decidió ir a vivir como discípulo de un asceta solitario, 
un tal Banús, que vivía en el desierto, llevaba un vestido he¬ 
cho de hojas, comía alimentos silvestres y se lavaba varias ve¬ 
ces de día y de noche con agua fría para purificarse La reti¬ 
rada al desierto en solitario en búsqueda de la purificación 
era una práctica común a muchos grupos y sectas del ju¬ 
daismo, entre ellos los esenios. Los solitarios del desierto, 
sean o no esenios, ponen especial acento en la purificación 
física y espiritual. A lo largo de la época helenística, estos 
mónacos del desierto de Judea debieron de ser relativamen¬ 
te abundantes y determinadas zonas, como las riberas del 
Jordán, hacia el cambio de Era, vieron proliferar un buen 
número de ascetas en sus orillas. El desierto, en estos casos, 
era un escenario para la predicación; la santidad de los so¬ 
litarios podía verse premiada con el consiguiente prestigio y 
en ocasiones cierta influencia política. También se daba el 
caso en que la huida al desierto tuviese un móvil político reli¬ 
gioso, como la revuelta de Matatías Macabeo, que en torno a 
167 a. C. se rebeló dando muerte a un funcionario griego que 
quería obligarle a sacrificar en un altar pagano, desafiando la 
ley judaica, y a continuación huyó con sus hijos y partida¬ 
rios, abandonando sus propiedades cuando, a la muerte de 
Matatías, le sucedió en el control del movimiento su hijo Ju¬ 
das, se retiró al páramo donde junto con otros nueve vivía a 
la manera de las fieras en los montes, alimentándose de hier¬ 
bas por no contaminarse^. 


^ Vidall.ll. 

« IMacl.iyiS. 
9 2 Mac 521. 



38 


Los esenios según las fuentes clásicas 


Se ha supuesto que estas retiradas al desierto, con un fin 
de purificación, y el vivir un tiempo en soledad, como una 
forma de iniciación, son la raíz de comunidades remotas 
como Qumrán, cuya primera fundación data de tiempos ma- 
cabeos. El fenómeno del asceta solitario debió de ser más o 
menos común en la zona durante la época helenística y ro¬ 
mana, como una reacción individual a la profanación de la 
ley judaica por parte de los invasores un móvil importante 
del retiro ascético es el deseo de apartarse de la profanación 
que significa la presencia romana en los santos lugares. La 
ciudad era un recinto impuro; el desierto, un lugar de purifi¬ 
cación y expiación. Una característica del esenismo es el ex¬ 
traordinario énfasis que pone en el concepto de pureza indi¬ 
vidual, que obliga al adepto a seguir una severa serie de 
prescripciones rituales —abstenciones de alimentos y de obje¬ 
tos considerados no puros— y a purificarse constantemente 
mediante abluciones continuas. 

Para ingresar en una nueva sociedad, en una regenerada 
forma de vida como la que pretenden los esenios, se requie¬ 
ren hombres nuevos, y la única renovación posible consiste 
en purificarse mediante la estancia prolongada y solitaria en 
el desierto. Purificarse espiritualmente, pero también física¬ 
mente, mediante una dieta austera, basada en productos sil¬ 
vestres: prepararse para volver a la Edad de Oro mediante la 
alimentación de la Edad de Oro, con la dieta de los míticos 
macrobios de la literatura órfica Los solitarios del desierto, 
purificándose en soledad en las proximidades, constituyen así 
parte del entorno del grupo cenobítico. 

Analizamos a continuación la nueva forma de vida que su¬ 
pone ingresar en él. 


2 Mac 6. 

Argonáuticas órficas 1112ss; también Ovidio hace a su Pitágoras re¬ 
montar el vegetarianismo a la Edad de Oro: Met. 15, 96. 
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El esenismo, en sentido estricto, es un movimiento reli¬ 
gioso localizado en un punto concreto de Palestina aunque 
entendido de manera amplia, se halla difundido por toda la 
región: había esenios en muchas ciudades de Judea y de Pa¬ 
lestina La amplia relación que ofrece Flavio Josefo sobre 
ellos es especialmente interesante, ya que dice haberse ini¬ 
ciado en sus doctrinas; sin embargo, hay que conceder un 
crédito relativo a sus palabras, dado que lo más probable es 
que haya permanecido algún tiempo en contacto con los 
miembros de un núcleo esenio y recibido algunas instruccio¬ 
nes sobre su doctrina, aunque sin llegar a completar el pe¬ 
ríodo preceptivo del noviciado ni ingresar en la secta, por lo 
que su conocimiento sobre ella debió de ser tan sólo el de un 
simple simpatizante. Josefo se refiere a la ideología de estas 
gentes en términos de filosofía griega: «un grupo que emplea 
el mismo régimen diario de vida revelado a los griegos por 
Pitágoras» No es el único autor clásico que tiene esta idea; 
Hipólito de Roma, que describía el modo de vida esenio, tal 
vez basándose en una fuente común a Josefo, indicó que Pi¬ 
tágoras y los estoicos habían derivado sus principios tras 
aprenderlos de los esenios Los esenios son un grupo im¬ 
portante del judaismo que ha abrazado una serie de ideas y 
prácticas de vida pitagóricas. Los valores principales de su 
doctrina son muy semejantes a los que inspiraron las escuelas 
filosóficas de Magna Grecia oponen a la vida urbana el re¬ 
tiro en el desierto; a las riquezas, la austeridad; a la concupis¬ 
cencia, la abstinencia sexual; a las armas, la paz; a la esclavi- 

Filón, Quod omnisprobus... 75. 

Filón, Apol. pro lud. I; F. Josefo, Bell. lud. II, 124. 

F.Josefo, Vital!. 10-11. 

F. Josefo, Ant. lud. XV. 371. 

Refutatio 9, 27. 

Jámblico, De vitapythagorica. 
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tud, la libertad. Comparten las propiedades y la forma de 
vida; expresan su solidaridad a través de una serie de ritos 
que llevan a cabo en el seno de comunidades religiosas {thia- 
sot)^^, regidas por unos superiores iepimeletai). El período de 
ingreso en el grupo sigue unos pasos semejantes a los pre¬ 
ceptivos para ingresar en los grupos pitagóricos, aunque con 
unos plazos más cortos. El candidato no accede a la secta di¬ 
rectamente; se le examina y debe esperar en el exterior du¬ 
rante un año, en el que debe seguir ya el mismo tipo de vida 
de los miembros de la secta. En este primer contacto se le en¬ 
trega un vestido de lino y una túnica blancos, junto a una 
azuela, que sirve para cavar un hoyo donde depositar y cubrir 
los propios excrementos; la excreción se produce cubrién¬ 
dose pudorosamente con el manto «para no ofender a los ra¬ 
yos del Sol» Luego de este período probatorio, se propone 
al candidato un mayor compromiso con este tipo de vida, y 
participa en los baños purificatorios, una especie de bautismo 
que le permite acceder a una mayor participación en la secta, 
aunque todavía no se le considera un miembro a todos los 
efectos. Tras un período de dos años, si es considerado mere¬ 
cedor de ingresar en la comunidad, pasa a ser miembro de 
pleno derecho y a participar en las comidas comunales, tras 
jurar los votos solemnes de la orden El primero de éstos es 
ser piadoso hacia Dios; después, observar la justicia hacia los 
hombres y no dañar a nadie, ni por voluntad propia ni a ins¬ 
tancias de un tercero; odiar a los malvados y situarse al lado 
de los justos. Jura también lealtad a los correligionarios, pero 
especialmente a los que ostentan cargos, puesto que la autori- 

Filón, Apol. 5. 

F. Josefo, Bell. lud. 148. Los terapeutas se abstienen de realizar sus ne¬ 
cesidades corporales durante el día, probablemente para no herir a la luz: 
Filón, De Vita Contemplativa 34, 

El proceso de selección de los monasterios pitagóricos es virtualmente 
idéntico, si bien los períodos son más dilatados: tres años hasta la admisión 
y luego cinco de silencio. Jámblico, De Vita Pythagorica 72-74. 
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dad nunca recae en el hombre sin el consentimiento de Dios. 
Jura asimismo nunca mostrarse insolente en el ejercicio de sus 
funciones, si tuviese que ejercer alguna vez el mando. Tam¬ 
bién jura amar la verdad y rechazar la mentira; mantener sus 
manos puras de robo y su alma pura de ganancias deshonro¬ 
sas; no ocultar nada a los otros miembros de la secta y no re¬ 
velar nada sobre ella a los no pertenecientes, incluso si su¬ 
friese por esta causa violencia o muerte; además, no transmitir 
ninguna de las doctrinas sino del modo en que las ha reci¬ 
bido él y preservar de manera semejante tanto los libros de la 
secta como los nombres de los ángeles 

Los novicios se ordenan en cuatro clases según su anti¬ 
güedad, y hasta tal punto los más jóvenes son inferiores a los 
mayores, que si uno de éstos es tocado por alguno de aqué¬ 
llos, se lava para purificarse, como si hubiera sido tocado por 
un extraño Sólo eran aceptados como iniciados en la secta 
los adultos aunque también algunos niños eran adoctrina¬ 
dos por ellos Una característica de los esenios que los dife¬ 
rencia de las prácticas en las escuelas pitagóricas es el espe¬ 
cial acento que ponen en el concepto de purificación: si bien 
ésta existía en las asociaciones crotoniatas, en forma de baño 
previo al ágape vespertino, los esenios multiplican este rito 
antes de las comidas, o cuando producen actos considerados 
impuros como la excreción o la polución, al ser tocados por 
miembros ajenos a la secta, etc. La expulsión de ésta por fal¬ 
tas graves a menudo determina la muerte del infractor, pues 
atado como está por unos juramentos y costumbres que le 
impiden compartir la comida con extraños, perece al no po¬ 
der tomar más que hierbas Mediante todas estas medidas 
purificatorias, los esenios se consideran como gentes particu- 

F. Josefo, Bell. lud. II. 137-142. 

F. Josefo, Bell. lud. II. 150. 

¥i\6n, Apol. pro lud. 

2^ F. Josefo, Bell. lud. II. 120. 

25 F. Josefo, Bell. lud. II. 143. 
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larmente limpias desde el punto de vista ritual. Sus relaciones 
con el templo revelan la duplicidad de sus sentimientos: por 
una parte, rechazan los sacrificios animales y se mantienen 
apartados de su recinto, pero por otra envían ofrendas a Jeru- 
salén y «sacrifican entre ellos mismos» 

Sus actividades diarias comportan una buena cantidad de 
trabajo, cuyo beneficio revierte en el bien común. Llevan a 
cabo ocupaciones distintas, con dedicación y esfuerzo; co¬ 
mienzan sus tareas antes del amanecer y no las abandonan 
hasta la noche. Antes de la salida del sol no hablan, dedicán¬ 
dose únicamente a la oración; reunidos en un punto, recitan 
plegarias ancestrales al sol, como animándole a salir. Después 
de las oraciones, los superiores los envían a sus trabajos res¬ 
pectivos, y cada uno marcha a su tarea. Al igual que los pita¬ 
góricos de Magna Grecia, les preocupa el cuidado del cuerpo 
y se ejercitan físicamente, pero creen que el trabajo es la me¬ 
jor forma de ejercicio para el cuerpo. La variada serie de ejer¬ 
cicios gimnásticos, deportes y luchas a que se entregaban los 
seguidores del círculo de Crotona ha sido sustituida entre los 
esenios por el trabajo. La fórmula de Filón para explicar esta 
novedad trasluce claramente tener in mente la educación fí¬ 
sica de los grupos pitagóricos: los esenios se aplican al tra¬ 
bajo «con no menos alegría que los que se entrenan para los 
combates gimnásticos. Pues verdaderamente juzgan su entre¬ 
namiento como más útil para la vida, más agradable para el 
cuerpo y el alma y más duradero que las competiciones atléti¬ 
cas, dado que sus ejercicios se adaptan a su edad, incluso 
cuando ya el cuerpo no posee su plenitud de fuerzas» El 
cuidado del cuerpo mediante el ejercicio se ha transformado 
en amor por el trabajo. La mayor parte de ellos se dedican al 
cultivo de los campos, la ganadería y la apicultura; otros se 


F. Josefo, Ant. lud. XVIII. 19. 
Filón, Apol. pro lud. 6-7. 
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emplean en distintos tipos de artesanía y el dinero que reci¬ 
ben por ello engrosa un fondo común Después de trabajar 
ininterrumpidamente durante cinco horas se vuelven a encon¬ 
trar en el mismo lugar, y cubiertos con un ceñidor de lino, se 
bañan en agua fría. Pasan luego a un edificio especial, en el 
que no se admite a nadie que no participe de la misma fe, y 
sólo entran en él si se encuentran puros, como en un recinto 
sagrado. Cuando se hallan sentados en silencio, el panadero 
les reparte en orden los panes, y el cocinero sirve un solo 
cuenco de comida para cada hombre. Previamente se bendice 
la mesa, y después de comer se pronuncia una nueva oración 
en acción de gracias. A diferencia de los terapeutas, que co¬ 
men reclinados, los esenios comen sentados hablan poco y 
por turnos, mientras los demás escuchan en silencio Al con¬ 
cluir la comida, dejan a un lado las vestiduras utilizadas para 
el ágape, que son consideradas como hábitos sacros, y vuel¬ 
ven al trabajo hasta el atardecer, en que repiten las purifica¬ 
ciones y la comida ritual. 

Sus doctrinas se basan en el rechazo de la esclavitud, las 
riquezas, las armas y la concupiscencia. Filón los considera 
campeones de la libertad: entre ellos no existen esclavos, 
«sino que al ser todos libres se ayudan mutuamente», y conde¬ 
nan explícitamente a los propietarios de esclavos como trans- 
gresores de la ley natural, que ha hecho a todos los hombres 
libres Su rechazo de las riquezas les prohíbe almacenar oro 
y plata, o adquirir vastos predios para obtener beneficios de 
ellos, y se procuran únicamente lo necesario para vivir; al re- 


^ Filón, Apol. pro lud. 8-9. 

29 F. Josefo, Bell. lud. 11. 112, 127. 

3° F. Josefo, Bell. lud. II. 130. 

F. Josefo, Bell. lud. II. 132-3. 

32 Filón, Quod omnisprobus líber sit. El libro, que desarrolla el tema de la 
libertad, tan querido a los autores de la segunda sofística, pretende probar 
que todo hombre bueno es libre, y era la segunda parte de un tratado per¬ 
dido en que se defendía que todo hombre malo es un esclavo. 
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nunciar a los bienes y a la propiedad rechazan el comercio 
entre sus actividades^^; son enemigos de la guerra, hasta el 
punto de prohibir la fabricación de armas entre ellos. 

A diferencia de las escuelas pitagóricas de Magna Grecia, 
donde se estudiaba todo el compendio de saberes y doctrinas 
de la época (o incluso a diferencia de los terapeutas, que pa¬ 
recen haber tenido alguna dedicación a la música y danza sa¬ 
cras), los esenios restringen deliberadamente la orientación de 
sus conocimientos. «En primer lugar, han abandonado la ló¬ 
gica, dejándosela a los “cazapalabras”, por considerar que es 
inútil en la adquisición de la virtud; también han dejado la fi¬ 
losofía natural para los oradores callejeros, dado que se en¬ 
cuentra por encima de la naturaleza humana, a excepción, no 
obstante, de lo que toca a la existencia de Dios y el origen 
del mundo. Sin embargo, se preocupan de la ética con ex¬ 
tremo cuidado, utilizando constantemente las leyes ancestra¬ 
les, leyes que ninguna mente humana hubiera podido conce¬ 
bir sin la inspiración divina» 

Aparte de este interés selectivo en el conocimiento, puede 
decirse que la mayor parte de las doctrinas que siguen no se 
diferencia mucho de las de los grupos filosóficos de Magna 
Grecia. El decidido énfasis que ponen en el comportamiento 
ético individual y que les hace rechazar los juramentos, por 
entender que la palabra de un hombre virtuoso no necesita 
reforzarse con la invocación de Dios es el mismo que les 
impide hacer juramentos de fidelidad en el caso de ser reque¬ 
ridos a ello por el poder político tal como lo hacían los pi¬ 
tagóricos de Crotona El silencio y autocontrol de que hacen 

Quod omnisprobus... 76-77. 

Filón, Quod omnis probus... 76-77. 

Filón, Quod omnis probus... 80. 

3^ Filón, Quod omnis probus... 84; F. Josefo, Bell. lud. IL 135. 

3^ Como cuando Herodes los excluyó del juramento de fidelidad que ha¬ 
bía exigido a la totalidad del pueblo: F. Josefo, Ant. lud. 371-2. 

3® Jámblico, De Vita Pythagorica 144,150. 
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gala la profecía y la medicina que practican los hábitos 
blancos que visten los sistemas de admisión en la secta y 
muchos otros detalles de su vida diaria son semejantes a las 
doctrinas establecidas por Pitágoras para sus escuelas de 
Magna Grecia. 

Desde el punto de vista doctrinal, es claro que son mono¬ 
teístas, y un rasgo singular de sus formas de adoración es el 
de dirigir sus plegarias al sol que se relaciona con las for¬ 
mas adoptadas por los terapeutas, y muy posiblemente deba 
ponerse en relación más con la importancia del astro solar 
para los pitagóricos que con las formas de adoración de la re¬ 
ligión judía. Su escatología está próxima a las doctrinas grie¬ 
gas: el alma, formada del éter más sutil, es inmortal y se halla 
prisionera del cuerpo, pero al librarse de las ataduras de la 
carne, se libera de una larga esclavitud, y asciende al cielo 

Los esenios, retirados en el desierto o en sí mismos a la 
espera de la llegada de un nuevo reino, creen en la existencia 
de las almas en el más allá. Dado que la vida que persiguen 
está presidida por el anhelo de una vida celeste, nos parece 
ilustrativo el texto de Josefo en que apunta las características 
del cielo esenio: «Están de acuerdo con los hijos de los grie¬ 
gos, y declaran que una morada más allá del Océano se halla 
preparada para las almas de los justos; un lugar libre de lluvia 
o nieve o calor tórrido, constantemente refrescado por la 


F. Josefo, Bell. lud. IL 133; Hipólito de Roma, Refutatio... 9. 21. 

F. Josefo, Bell. lud. l. 78; II. 159; Ant. lud. XV. 373-379. 

F. Josefo, Bell lud. II. 136. 

F. Josefo, Bell. lud. II. 123. 

F. Josefo, Bell. lud. II. 128, 148, donde se deja constancia de la reve¬ 
rencia por «los rayos de Dios». No hay que deducir de estas citas, sin em¬ 
bargo, que los esenios, al igual que los terapeutas, sean adoradores del sol; 
como seguidores de las doctrinas platónicas, ven en el astro una imagen 
simbólica de Dios, cuya idea se halla fuera de toda categoría de pensa¬ 
miento humano. 

^ F. Josefo, Bell lud. II. 154-5. 
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suave brisa del Océano. Pero relegan las almas de los malos a 
un pozo oscuro estremecido por tormentas, lleno de castigo 
eterno. Los griegos, pienso, tienen la misma idea cuando asig¬ 
nan a sus hombres valerosos, a quienes llaman “héroes” o 
“semidioses”, las Islas de los Bienaventurados, y a las almas 
de los malos el Hades, el lugar de los condenados, donde 
gentes como Sísifo, Tántalo, Ixión y Titio sufren tormento» 

Sin embargo, aunque el origen de buena parte de sus doc¬ 
trinas pueda retrazarse en las formas de pensamiento pitagóri¬ 
cas y platónicas, hay rasgos en ellas que denotan una raíz 
muy vinculada al pensamiento estoico; por ejemplo, el hinca¬ 
pié que ponen en la conducta personal y en la ética, o el pa¬ 
pel relevante que conceden a la divina providencia como de¬ 
cisoria de los destinos humanos Otros rasgos pertenecen 
específicamente a las tradiciones judías; entre ellos parece 
permitido el consumo de carnes y de vino, que la más estricta 
ortodoxia pitagórica desaconsejaba, aunque sepamos de la 
existencia de otros grupos de seguidores de Pitágoras que no 
tenían en cuenta estas prescripciones. La prohibición de un¬ 
girse con aceite, que no existe en los monasterios de Magna 
Grecia ni entre los terapeutas alejandrinos, probablemente 
está relacionada con el valor religioso que para la religión ju¬ 
daica tiene la unción, de uso reservado a los reyes y sumos 
sacerdotes Otro rasgo de origen probablemente judaico en 
el pensamiento esenio es la angelología que cultivan una 
creencia en entes sobrehumanos mediadores entre la divini¬ 
dad y los hombres, que se desarrolló en el judaismo de la 
época postexílica bajo la influencia del mundo arameo-babi- 


'5 Bell lud. 11. 155-6. 

F. Josefo, Ant. lud. XIII. 172, probablemente referido a la pronoia o tu¬ 
tela divina. 

F. Josefo, Bell. lud. II. 123; J. M. Baumgarten, «The Essene avoidance 
of Oil and the Laws of Purity», Revue de Qumrdn 6 (1967) 183-92. 

^ Bell lud. II. 142. 
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Iónico, en la época de la diáspora, y que más tarde se fundió 
sin problemas con la demonología griega tardía, y que defen¬ 
día la existencia de seres sobrehumanos —démones o arcon- 
tes— poblando los círculos planetarios o la región sublunar 
aérea. 


LA SOLIDARIDAD ESENIA 

Una de las dudas sobre los esenios que las fuentes clási¬ 
cas no llegan a despejar totalmente es de si se trataba de unas 
gentes en un núcleo monástico ubicado en un lugar concreto 
o, por el contrario, son grupos distintos de personas que si¬ 
guen el mismo tipo de vida; ambas alternativas son posibles y 
no excluyentes. Tanto Filón como Josefo hablan de un grupo 
de 4.000 individuos que viven y trabajan juntos, con un fondo 
de propiedades comunes número que parece excesivo para 
los prosélitos de un núcleo concreto, aunque sería una cifra 
exigua si se refiriese a todos los seguidores de una de las tres 
grandes corrientes del pensamiento judío de la época; algu¬ 
nos otros detalles parecen perfilar la descripción de un nú¬ 
cleo monástico determinado, en torno a un edificio donde se 
desarrollan la vida y sacrificios comunales. Sin embargo, tam¬ 
bién afirman las fuentes que los esenios son muy abundantes 
en la zona, y que viven en amplios grupos en un número de 
ciudades y aldeas de Judea 

Los seguidores del movimiento esenio habían desarrollado 
una amplia red de relaciones basada en la comunión de ideas 
y doctrinas, que no sólo garantizaba una fuerte cohesión in¬ 
terna dentro del grupo, sino que además permitía atender a 
las necesidades materiales de sus correligionarios más necesi¬ 
tados. Parece que era común en ellos vivir juntos en comuni- 


Filón, Quod omnísprobus... 75; F. Josefo, Ant. lud. XVIII. 20. 
» Filón, Apol.prolud. 1-2; F. Josefo, Bell. lud. II. 124. 
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dades fraternas, para las que habían adoptado la forma de 
asociaciones religiosas ikatá thiásous hetairías), cuya solidari¬ 
dad se materializaba en las comidas colectivas y en la exis¬ 
tencia de un fondo común integrado por el producto de su 
trabajo. Existe entre ellos una ley que obliga a entregar todas 
las propiedades de los miembros a la orden, de modo que ni 
la humillación de la pobreza ni el orgullo de las riquezas 
tenga lugar entre ellos Esta despreocupación por los bienes 
materiales les permite ejercer la hospitalidad con otros miem¬ 
bros de la secta, a cuya disposición ponen todo lo que po¬ 
seen; ello les permite entrar en casa de gentes a las que no 
han visto nunca como si fueran íntimos amigos. A eso se 
debe el que no lleven nada con ellos cuando viajan, a excep¬ 
ción de armas para protegerse de los bandidos. En cada ciu¬ 
dad existe un proveedor de la orden especialmente responsa¬ 
ble de los huéspedes, que les ofrece ropas y lo necesario. No 
compran ni venden nada entre ellos; cada uno da lo que 
tiene para quien lo necesita y recibe a su vez de los demás lo 
que precisa Estos medios comunes se emplean también 
para atender las necesidades de los miembros ancianos o en¬ 
fermos de la secta, a los que cuidan con especial atención 5^, e 
incluso ofrecen ayuda a los necesitados y comida a los ham¬ 
brientos, aunque no pueden entregar nada a miembros de su 
propia familia sin permiso de los superiores 

La postura esenia frente al matrimonio es la propia de un 
grupo de ideología fuertemente imbuida de dualismo, en el 
que la mujer no disfruta de una alta estima. Existía una prohi¬ 
bición expresa del matrimonio, probablemente aplicable tan 
sólo a los miembros numerarios de la secta; las razones que se 

Filón, Apol. pro lud. 4-5. 

Filón, Apol pro lud. 4; Quod omnisprobus... 85-86; F. Josefo, Bell lud. 
11 . 122 . 

53 F. Josefo, Bell lud. II. 124-7. 

^ Filón, Quod omnis probus... 87; Apol. pro lud. 13. 

55 F. Josefo, Bell lud. II. 134. 
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aducían para rechazarlo eran de naturaleza misógina Sin em¬ 
bargo, Josefo indica que no rechazan dicho vínculo, del que 
depende la propagación de la especie, sino que se protegen de 
la licenciosidad de las mujeres, convencidos de que ninguna es 
fiel a un solo hombre Sin embargo, parece que existió una 
rama de los esenios que permitía el matrimonio; curiosamente, 
la selección de sus mujeres pasaba por un proceso de prueba 
casi tan complejo como el de la admisión de miembros en la 
secta: sometían a las mujeres a un proceso de observación que 
duraba tres años; cuando éstas se habían purificado tres veces, 
preparándose de este modo para tener hijos, entonces se casa¬ 
ban. Durante el embarazo suprimían las relaciones sexuales, 
mostrando así que no se habían casado para satisfacer el ins¬ 
tinto, sino para la propagación de la especie 

LOS EDIFICIOS DE LOS ESENIOS 

Los espacios materiales de que disponían los esenios pue¬ 
den reconstruirse muy parcialmente con tan sólo las noticias 
conservadas en las fuentes clásicas. Éstas hablan de que los 
fieles, que han renunciado a la propiedad individual, habitan 
en distintas casas que pertenecen a la comunidad, pero es 
probable que se refieran a las casas en ciudades y aldeas 
donde residen los miembros «laicos» de la secta Sin em¬ 
bargo, todo hace suponer que en ciertos casos las fuentes se 
refieren a un edificio concreto para las reuniones, aunque las 
noticias son demasiado parcas para hacernos una idea de sus 
características; así, cuando se habla de que los novicios viven 
en una casa fuera del lugar de reunión de los esenios A di¬ 
ferencia de los terapeutas, que viven en un régimen de clau- 

Yi\6n, Apol. pro lud. 14-15. 

F. Josefo, Bell lud. 11. 121. 

58 F. Josefo, Bell lud. 11. l60-l. 

5^ Filón, Quod omnisprobus... 76, 85. 

Hipólito de Roma, Refutatio 9, 23. 
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sura en celdas dispersas en torno a un edificio para las cele¬ 
braciones comunes, los esenios parecen haberse dedicado 
más a la vida activa, habitando en casas de la ciudad o retira¬ 
dos en el desierto; en este último caso habrían adoptado un 
sistema de habitat semejante al de los alejandrinos: casas dis¬ 
persas en torno a un edificio central para los sacrificios comu¬ 
nes. Es probable que éste fuese un edificio de cierto tamaño, 
dado que había de servir de lugar de reunión para muchos 
fieles, y contar con dependencias complejas, como baños bas¬ 
tante amplios para las purificaciones y un gran refectorio 
Cabe preguntarse si este edificio tendría alguna consideración 
de lugar sagrado para sus usuarios: si consideramos que los 
esenios son un grupo judío, con su riguroso respeto por la 
ley mosaica y una reverencial actitud ante el templo, no cabe 
pensar que pudieran considerar sus lugares de congregación 
y reunión como estrictamente sagrados; sin embargo, hay que 
tener en cuenta, por una parte, que su actitud frente al tem¬ 
plo es ciertamente heterodoxa, al considerarlo un recinto con¬ 
taminado, y por otra, que era difícil que la insistencia del 
grupo en la purificación personal, en la distinción de sus 
miembros frente a los foráneos, en la clasificación de comidas 
y objetos sacros no se tradujera en una consideración especial 
de sus edificios comunales. De hecho, Josefo afirma que sólo 
entran en el refectorio cuando se hallan puros, como en un 
recinto sacro, y que los vestidos que usan en las ceremonias 
son asimismo sagrados Es difícil que un grupo de sectarios 
judíos veladores de la Ley pudiese sacralizar otro lugar que el 
templo; pero también lo es que una comunidad de santos no 
considerase su lugar de reunión y oración como una especie 
de antesala de la Ciudad de Dios. 


F. Josefo, Bell. lud. II. 129, emplea la palabra otkema (casa, residencia, 
pabellón, prisión, templo, construcción, etc.), demasiado polivalente para 
precisar su uso. 

F. Josefo, Bell. lud. 11. 130-2. 
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LOS MANUSCRITOS DEL MAR MUERTO 
Y LA COMUNIDAD ESENLA 
DE KHIRBET QUMRAN 

DIMAS FERNANDEZ-GALIANO 
Museo Provincial de Guadalajara 


La colección de manuscritos aparecida junto al Mar 
Muerto entre 1946 y 1962, a la que dedicamos estos estudios, 
es uno de los hallazgos arqueológicos más afortunados del 
presente siglo, que ha obligado a revisar muchos aspectos de 
las ideas establecidas acerca del ambiente social y religioso en 
que se desenvolvió Jesús. Las circunstancias en que se produ¬ 
jeron dichos hallazgos contribuyeron enormemente a su po¬ 
pularización (y a fomentar de paso la idea novelesca y ro¬ 
mántica que el gran público tiene de la arqueología), pero no 
ayudaron mucho a la rápida edición y difusión científica de 
estos extraordinarios descubrimientos, que sólo cuarenta años 
más tarde han comenzado a ser bien conocidos en visiones 
globales y estudios de conjunto. 

Afortunadamente, el tiempo transcurrido y la abundantí¬ 
sima bibliografía producida sobre el yacimiento arqueológico 
y sobre la biblioteca del Qumrán permiten analizar hoy sose¬ 
gada y detalladamente los hallazgos en su contexto histórico, 
social y religioso, dejando a un lado hipótesis que se avanza¬ 
ron en su momento para explicarlos y que pueden conside¬ 
rarse ahora como definitivamente desechadas. Tales son, por 
ejemplo, las dudas que existieron entonces sobre la autentici¬ 
dad de los manuscritos o sobre el significado de la biblioteca 
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a que pertenecían en el contexto de la literatura de la época, 
aspectos ambos que pueden valorarse ahora con toda certeza, 
a la vista de las investigaciones de los últimos años. 

Las azarosas circunstancias en que se produjeron los des¬ 
cubrimientos no contribuyeron a aclarar su importancia, sugi¬ 
riéndose incluso que el conjunto de manuscritos no era otra 
cosa que los restos de la gran biblioteca del templo de Jerusa- 
lén, que habrían sido escondidos en las cuevas como medida 
de protección durante los sucesos previos a la revuelta del 
año 68 contra Roma \ Hoy día, la llamada «hipótesis de Gro- 
ningen», recientemente publicada, valora en su conjunto los 
hallazgos de manera bastante satisfactoria según esta teoría, 
la biblioteca de Qumrán perteneció a un grupo de fanáticos 
religiosos esenios, que vivían en los alrededores del lugar del 
hallazgo y que disponían para sus reuniones comunes de un 
gran edificio cuyas ruinas fueron puestas al descubierto por 
las excavaciones arqueológicas ^ Estos hallazgos de Qumrán 
cuentan así con una biblioteca y un conjunto arqueológico 
uniforme, que ofrecen al tiempo la oportunidad de ampliar 
nuestros conocimientos sobre el movimiento esenio, y acome¬ 
ter el estudio de una comunidad retirada en el desierto desde 
un enfoque múltiple, atendiendo a su evolución histórica, su 
bagaje ideológico y su contexto material; a continuación nos 


^ K. H. Rengtorf, Hirbet Qumrán und die Bibliotek vom Toten Meer (Stu- 
dia Delitzschiana 5), Stuttgart 1960. 

2 F. García Martínez, «Qumrán origins and Early History: a Groningen Hy- 
pothesis», Folia Orientalia 25 (1988) 113-136. 

^ Los trabajos arqueológicos, llevados a cabo entre 1953 y 1956, no han 
sido definitivamente publicados, aunque los resultados de cada campaña 
han aparecido regularmente en la Revue Biblique. R. de Vaux, «Fouilles au 
Khirbet Qumrán: Rapport préliminaire», RB 60 (1953) 83-106; «Fouilles au 
Khirbet Qumrán: Rapport préliminaire sur la deuxiéme campagne», RB 61 
(1954) 206-236; «Chronique archéologique: Khirbet Qumrán», RB 6l (1954) 
567-568; R. de Vaux, «Chronique archéologique: Khirbet Qumrán», RB 63 
(1956) 73-74. 
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referiremos en respectivos apartados a la historia, los valores 
y al espacio material frecuentado por estas gentes. 

SINTESIS HISTORICA Y ARQUEOLOGICA 
DE LA COMUNIDAD DE QUMRAN 

La información de que disponemos acerca de la Comuni¬ 
dad que habitó Khirbet Qumrán proviene, como es lógico, de 
los textos de su propia biblioteca. Sus autores se refieren al 
grupo o grupos a que pertenecen con varios nombres: Vahad 
(comunidad), Edah (congregación), etc., y sus prosélitos son 
designados como «hijos de Zadok», «hijos de la luz», «miem¬ 
bros de la nueva alianza», «piadosos», «pobres», «simples», «los 
Numerosos», etc.; dada la dificultad de identificar dichos nom¬ 
bres con alguno de los grupos religiosos en que estaba divi¬ 
dido el judaismo de la época, se han estudiado los rasgos dis¬ 
tintivos de estas gentes comparándolos con las características 
de los grandes grupos ideológico-religiosos del judaismo con¬ 
temporáneo, pudiendo determinarse que el grupo esenio es 
el que comparte un mayor número de rasgos con la Comuni¬ 
dad de Qumrán, tanto en su organización comunitaria —^pro¬ 
ceso de admisión de miembros, comunidad de bienes, comi¬ 
das comunes, exaltación del celibato— como en sus doctrinas 
—estrictas normas de pureza, férrea observancia de la Ley, re¬ 
chazo de juramentos, determinismo— con una proximidad 
que se mantiene hasta en rasgos de carácter menor, como la 
prohibición de ungirse con aceite. Aunque algunos investiga¬ 
dores, como R. de Vaux, han identificado directamente la con¬ 
gregación de Qumrán con la comunidad esenia mencionada 
con Plinio, los esenios y el grupo qumránico no son equiva¬ 
lentes; existen, sin duda, coincidencias muy notables entre 
ellos, derivadas de su origen común, pero no es posible esta¬ 
blecer una relación de identidad entre ambos ni reducir un 
fenómeno tan amplio y difundido como el esenismo a la exis¬ 
tencia de esta relativamente pequeña comunidad del desierto 
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próximo al Mar Muerto Como hemos expuesto anterior¬ 
mente, existió un esenismo como ideología religiosa, difun¬ 
dido por todas las ciudades del país, y un esenismo radical, 
que se traduciría en la existencia de comunidades retiradas 
del tipo de la de Qumrán: no sería extraño, en este contexto, 
que la comunidad a que se refiere Plinio pudiese haber sido 
ésta, aunque no lo creemos probable, dadas las dificultades 
para conciliar su localización con los datos del texto y el he¬ 
cho de que esta congregación ya había desaparecido cuando 
Plinio escribía. Parece más verosímil que el autor romano se 
refiera a una comunidad de este tipo, no específicamente a la 
de Qumrán, ya que es bastante probable que congregaciones 
de semejantes características hayan existido en distintos luga¬ 
res de Palestina. En el estado actual de nuestros conocimien¬ 
tos, debemos limitarnos a retrazar los pasos del grupo que 
habitó Qumrán siguiendo la opinión de varios autores que 
consideran el esenismo como un fenómeno originado en el 
seno de la tradición apocalíptica floreciente en Palestina a fi¬ 
nales del siglo III y durante el siglo ii a.C., con una evolución 
propia continuada hasta la revuelta contra Roma. De esta am¬ 
plia comunidad esenia se habría desgajado hacia el 130 a.C. 
un grupo capitaneado por un personaje al que se refieren los 
documentos de la biblioteca qumránica como el Maestro de 
Justicia, quien, tras sufrir la encarnizada oposición de un per¬ 
sonaje al que los textos pintan con tintes sombríos y llaman 
normalmente el Mentiroso, se habría visto obligado a retirarse 
al desierto seguido de un grupo minoritario de dicha comuni¬ 
dad. El estudio de los documentos durante la época de for¬ 
mación de la secta de Qumrán permite concluir que las cues¬ 
tiones que provocaron la disputa del grupo con los restantes 
miembros se centraron en la cuestión del calendario y la or- 


^ F. García Martínez, «Orígenes del movimiento esenio y orígenes qumrá- 
nicos. Pistas para una solución», 11 Simposio Bíblico Español, Valencia-Cór¬ 
doba 1987, 527-556. 
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ganización del ciclo festivo y, especialmente, en la forma par¬ 
ticular del grupo de interpretar las prescripciones bíblicas 
acerca del templo, el culto y la pureza de personas y cosas. El 
Maestro de Justicia, creyéndose depositario de una revelación 
divina que le capacitaría para interpretar los textos sagrados, 
habría intentado imponer dicho calendario y sus normas de 
pureza específicas a todos los esenios, proposición que habría 
sido rechazada por éstos; tras ello, habría convencido a un 
grupo de seguidores para que aceptasen esta interpretación 
como normativa y marchasen a compartir con él la apartada 
vida del desierto. 

Los motivos ideológicos de la ruptura que hizo nacer a la 
Comunidad de Qumrán son relativamente claros; sin em¬ 
bargo, es poco lo que sabemos de las circunstancias concre¬ 
tas de la escisión y posterior historia de la secta tras su esta¬ 
blecimiento en las proximidades del Mar Muerto. Al parecer, 
este grupo esperaba la visita de Dios a los trescientos noventa 
años de su destierro; sus textos identifican al enemigo exte¬ 
rior (los Kittim) con los romanos, y señalan como algunos de 
sus adversarios a saduceos y fariseos. Numerosas hipótesis, 
sugestivas pero poco convincentes, han propuesto diversas 
identificaciones para el Maestro de Justicia y el Mentiroso 
sin embargo, las alusiones más abundantes y prometedoras 
para enmarcar la historia de la comunidad en la historia de 
Palestina se refieren al Sacerdote Impío, del que se dice es la 


5 Distintos autores han tratado de identificar al Maestro de Justicia con 
Jesús y al Sacerdote Impío con Pablo; o según otras tentativas, el Maestro de 
Justicia sería Juan Bautista, y el Sacerdote Impío, Jesús; o el Maestro de Justi¬ 
cia sería el apóstol Santiago; el Sacerdote Impío, Anano, y el Mentiroso, Pa¬ 
blo. Cfr. C. Roth, The Historical Background ofthe Dead Sea Scrolls, Oxford 
1958; G. R. Driver, The Judaean Scrolls. The problem and a solution, Oxford 
1965; J. L. Teicher, «The teaching of the pre-Pauline Church in the Dead Sea 
Scrolls», ofjewish Studies 4 (1953) 1-13; B. E. Thiering, Redating the 
Teacher of Righteousness, Sidney 1979; R. Eisenmann, Maccabees, Zadokites, 
Christians and Qumran, Leiden 1983. 
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autoridad suprema del país y que en un momento dado persi¬ 
gue al Maestro de Justicia y a los suyos en su refugio del de¬ 
sierto. Como todos los elementos que se afirman de él no 
convienen a ninguno de los sucesivos sumos sacerdotes del 
siglo II a.C., la «hipótesis de Groningen» ha propuesto que el 
título de Sacerdote Impío no sería el sobrenombre de un solo 
sacerdote, sino una designación genérica que se aplicaría a 
los distintos sumos sacerdotes hasmoneos, desde Judas Maca- 
beo hasta Alejandro Janeo. 


Los datos arqueológicos 

Las excavaciones arqueológicas han establecido una indu¬ 
dable relación entre las cuevas donde se hallaron los manus¬ 
critos y el edificio excavado próximo a ellas probable sede de 
la comunidad. El marco de la ocupación del sitio ha podido 
ser establecido conforme a unas fases bastante precisas. Un 
grupo humano homogéneo, la Comunidad de Qumrán, cons¬ 
truyó un edificio amplio y complejo sobre las ruinas de una 
antigua fortaleza de los siglos vii o vi a.C., que llevaba aban¬ 
donada varios siglos, y habitó el sitio durante unos doscientos 
años, desde un momento indeterminado de la segunda mitad 
del siglo II a.C., hasta la revuelta del año 68 contra Roma. Las 
sucesivas campañas de excavación se centraron en el gran 
edificio que parece haber servido como sede de la comuni¬ 
dad, en el que pudieron determinarse de manera bastante 
precisa tres fases de ocupación. En la fase primera (período 
la de R. de Vaux), un grupo pequeño de personas ocupa y 
rehabilita las antiguas ruinas de la fortaleza de la Edad del 
Hierro; ni el comienzo exacto ni el momento final de esta 
fase se conocen con precisión, pero los datos arqueológicos 
señalan como muy probable que esta ocupación comenzase 
poco antes de Juan Hircano o durante su largo reinado 
(134/5-104 a.C.); esta ocupación fue muy breve y los restos 
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que de ella se conservan muy escasos. Durante el reinado de 
Juan Hircano, o tal vez ya bajo su sucesor Alejandro Janeo 
(103-76 a.C.), tiene lugar una gran ampliación del edificio, 
que cobra la forma más o menos definitiva con que fue des¬ 
cubierto en las excavaciones (período Ib de R. de Vaux). Se 
construye entonces un complicado sistema de traída de aguas 
desde el wadi próximo, que mediante un acueducto alimenta 
una serie de grandes cisternas en el interior del complejo, al¬ 
gunas de ellas enormes. Se construye igualmente un torreón 
junto a la entrada, varias dependencias que sirvieron como al¬ 
macenes y talleres, así como algunas salas de grandes dimen¬ 
siones; una de ellas sirvió para la reunión de un gran número 
de personas y se trataba probablemente de un refectorio, ya 
que una estancia ajena a ella contenía centenares de vasos, 
platos, jarras y otras piezas de vajilla. El número de habitacio¬ 
nes que pudieron haber servido como cubículos es mínimo 
comparado con el de salas dedicadas al uso común. Este pe¬ 
ríodo Ib dura casi un centenar de años, y acaba repentina¬ 
mente en el reinado de Herodes el Grande (37-4 a.C.), segu¬ 
ramente como consecuencia de un terremoto. La fase si¬ 
guiente (período II de R. Vaux) sucedió a un breve interregno 
en el que se produjo un abandono de las ruinas como conse¬ 
cuencia de un incendio tal vez causado por el terremoto, y 
comienza en el reinado de Arquelao (4 a.C.-6 d.C.). En esta 
fase se recuperan y reconstruyen casi todas las dependencias 
existentes, y durante este tiempo, el edificio sigue destinado a 
los mismos usos comunitarios. El hallazgo de restos de mesas 
y de tinteros en una gran sala del primer piso, que colapsó 
como consecuencia del incendio con que concluyó este perí¬ 
odo, vincula de modo aún más estrecho los restos del edificio 
con lo hallado en las cuevas. La evidencia numismática indica 
que el comienzo de esta fase tuvo lugar entre 4-1 a.C. y el fi¬ 
nal en el año 68. Es muy probable que el final de esta fase tu¬ 
viese lugar durante la primera guerra judía, dato que se ha 
deducido de los abundantes restos de incendio y las puntas 
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de flecha hallados en el sitio. Este período II es el último 
en que la Comunidad de Qumrán habitó el lugar. La fase 
siguiente (período III de R. de Vaux) parece que consistió 
únicamente en la ocupación del sitio por una pequeña guar¬ 
nición romana que se mantuvo en él y que debió de abando¬ 
narlo poco después de la caída de Masada (73 d.C.). Las exca¬ 
vaciones han demostrado que el año 68 es la fecha límite 
para la existencia de esta comunidad y han probado la rela¬ 
ción evidente entre estos edificios y los propietarios de los 
manuscritos que frecuentaban las cuevas vecinas. Asimismo, 
se han excavado dos grandes cementerios en las proximida¬ 
des de las ruinas. 

La hipótesis más verosímil sobre la historia de Qumrán, 
avalada por los datos arqueológicos y documentales, señala 
que esta comunidad, establecida en el desierto hacia el último 
tercio del siglo ii a.C., habría pervivido durante unos doscien¬ 
tos años, sin más avatares documentados por la arqueología 
que un terremoto seguido de un abandono temporal del sitio 
poco antes del cambio de Era, y habría continuado su vida 
más y más cerrada en sí misma, a la espera de la llegada del 
Mesías. La muerte del Maestro de Justicia tal vez se produjo 
durante el pontificado de Juan Hircano, que acaso fuese el 
personaje que persiguió a la secta en su retiro ^ Es, desde 
luego, tentador tratar de identificar el Maestro de Justicia, el 
Sacerdote Impío o el Mentiroso con los grandes nombres con¬ 
temporáneos del Nuevo Testamento, bien sean Jesús, Juan 
Bautista, Pablo o los distintos sacerdotes del templo, pero 
también es muy posible que tras estos nombres se oculten los 
de personajes perfectamente desconocidos para la historia 
oficial. Ocurre que la manera de concebir la realidad de un 
pequeño grupo de fanáticos religiosos puede ser tremenda¬ 
mente limitada, y sus documentos acaso magnifiquen a unos 


^ F. García Martínez, Textos de Qumrán, Madrid 1992, 44. 
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protagonistas que, puestos en la perspectiva de la historia de 
Palestina, podían aparecer como insignificantes. En cualquier 
caso, el complejo de persecución forma parte del síndrome 
sectario, y no parece razonable suponer que el sumo sacer¬ 
dote de Jerusalén se desvelase durante mucho tiempo por la 
existencia de un puñado de fundamentalistas perdidos en el 
desierto. Los miembros de la congregación debieron de per¬ 
der más y más la relación con el exterior, sustituyendo sus 
oraciones y comidas comunitarias a los sacrificios del templo, 
extremando sus exigencias de pureza hasta llegar a un grado 
de santificación próximo al de ese mundo angélico que espe¬ 
raban, en que finalmente se impondría el triunfo del bien y la 
justicia. Con las exégesis de los libros sagrados y la lectura 
de las obras apocalípticas se alentaría en el cenobio esta es¬ 
pera ferviente en el fin de los tiempos; pero el fin de los tiem¬ 
pos para éste sólo llegaría con la revuelta antirromana y la 
guerra del año 68, que trajo la dispersión de la secta y el 
abandono definitivo del lugar. 


LA RELIGION DE LOS HOMBRES DE QUMRAN 

Cuando aparecieron los primeros manuscritos, la escasez 
de noticias sobre el entorno de Jesús y el comprensible deseo 
de ampliar las contenidas en el Nuevo Testamento con los re¬ 
cientes descubrimientos, creó una enorme expectación en 
torno a los textos de Qumrán, a cuya luz se quiso entender la 
historia de la Palestina del momento. Una valoración realista 
de los hallazgos cuarenta años más tarde permite afirmar que 
la biblioteca y los restos arqueológicos de Khirbet Qumrán 
nos aportan una gran cantidad de información sobre una pe¬ 
queña comunidad religiosa en las proximidades del Mar 
Muerto, mucha información sobre los esenios y unas pocas 
noticias sobre otros grupos del judaismo y sobre la vida reli¬ 
giosa de la Palestina de la época. Los datos contenidos en los 



60 La comunidad esenia de Khirbet Qumrán 

manuscritos permiten suponer que las gentes de Qumrán se 
escindieron del tronco principal de los esenios, y no dejan 
dudas de que esta comunidad se regía por unas normas habi¬ 
tuales entre los grupos esenios, lo que además se confirma 
por los hallazgos arqueológicos y las noticias de los textos 
clásicos. Aunque se ha sugerido que la Comunidad de Qum¬ 
rán sería aquella a la que se refieren las noticias de Filón, Jo- 
sefo y Plinio, parece poco probable que un reducido grupo 
de unos doscientos prosélitos en la margen del Mar Muerto 
haya podido suscitar tanto interés. Los esenios son un amplio 
movimiento religioso, plural en sus formas y manifestaciones; 
y la Comunidad de Qumrán, un enclave singular perfecta¬ 
mente localizado e identificado de esenios. Su estudio ofrece 
la posibilidad de analizar un modelo de unas formas de vida 
y convivencia en comunidad existentes en la zona y com¬ 
prender a través de ellas muchos de los rasgos de la ideología 
religiosa de sus prosélitos. Es muy probable que la secta de 
Qumrán haya nacido al intentar introducir en el seno del ese- 
nismo conceptos considerados como heréticos tanto por el 
resto de sus correligionarios como por el sacerdocio oficial 
del Templo, aunque establecer la filiación religiosa de los 
miembros de la Comunidad de Qumrán como una secta del 
esenismo no resuelve las muchas interrogantes que plantea 
esta variante ideológica del judaismo. 

Los esenios son un grupo de correligionarios que se sien¬ 
ten profundamente judíos, pero que se hallan al tiempo pro¬ 
fundamente helenizados. Dado que su filiación judía no es 
puesta en duda por ningún investigador, pondremos aquí un 
especial énfasis en destacar aquellos rasgos que proceden de 
la herencia clásica, cuya importancia puede ser más discutida 
al ser menos evidente. Este enmascaramiento de los rasgos 
procedentes de la cultura clásica puede explicarse por la si¬ 
tuación que atraviesa el pueblo judío tras la pérdida de su in¬ 
dependencia, que se manifiesta en un rechazo no sólo hacia 
la religión de los invasores, sino hacia cualquier costumbre o 



La religión de los hombres de Qumran 61 

forma de espiritualidad que pudiera desviarles de la obser¬ 
vancia de la Ley. Perdida la independencia política, la dificul¬ 
tad del sumo sacerdote para mantener la unidad religiosa en 
torno al Templo determinó una creciente fragmentación de 
las actitudes del pueblo judío frente al culto oficial. Al tiempo, 
la región de Judea-Palestina, como tantas zonas del Imperio, 
se heleniza profundamente y las distintas corrientes filosóficas 
griegas tienen un pronto reflejo en las formas de vida y cos¬ 
tumbres judías. Desde el punto de vista político, los esenios 
no parecen haber tenido unas relaciones especialmente con¬ 
flictivas con el poder y desde el religioso se dicen defenso¬ 
res de la Ley, aunque mantienen unas difíciles relaciones con 
el templo, al que consideran un recinto impuro es dudoso, 
en cualquier caso, que hayan aceptado la autoridad del sumo 
sacerdote. En esencia, son un grupo de creyentes judíos que 
han desarrollado entre sí fuertes lazos de colaboración y co¬ 
hesión interna y que, a nivel doctrinal, se hallan enfrentados 
con sus adversarios saduceos y fariseos. Aunque las fuentes 
no nos. permiten sino adivinar hasta qué punto los esenios se 
hallan disociados del resto del judaismo, es de suponer que 
las acusaciones de colaboracionismo entre los distintos gru¬ 
pos serían comunes, por lo que es improbable que pudieran 
reconocer abiertamente la adopción de formas de pensa¬ 
miento o costumbres de los invasores. 

La Comunidad del Qumrán, como grupo de esenios, al es¬ 
tablecerse en el desierto lleva consigo toda una tradición de 
vida en comunidad, como demuestran sus ricas y elaboradas 
reglas ^ Dado que conocemos cómo eran las de las asociacio- 

^ F. Josefo, Ant. lud. XV. 373-8. 

« F. Josefo, Ant. lud. XVIII. 19. 

^ Basta comparar la Regla de la Comunidad de Qumrán con otras, muy 
posteriores, pero creadas ex novo, mucho más pobres y escuetas, como las 
del monasterio de Lérins QLes regles des Saints Peres. I.I. trois regles de Lérins 
au Vsiécle, París, Le Cerf, 1982), para percibir las diferencias en complejidad 
entre una y otras. 
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nes esenias, estamos en condiciones de asegurar que el 
tronco principal desde el que se desgajó la rama de Qumrán 
también lo era; el modelo de vida que llevan al desierto, con¬ 
secuentemente, sigue en casi todo las pautas de los esenios. 
Al igual que las sociedades pitagóricas, la congregación de 
Qumrán se basa tanto en una comunidad de ideas como en 
una comunidad de bienes. A su ingreso, el iniciado debe en¬ 
tregar todo cuanto tiene al Inspector, que está al cargo de las 
posesiones de los Numerosos; si alguien oculta bienes a sa¬ 
biendas, recae sobre él una excomunión de un año La or¬ 
ganización interna de la secta es bastante compleja; al frente 
de la comunidad hay un consejo integrado por doce hombres 
justos y tres sacerdotes «perfectos en todo lo que ha sido re¬ 
velado de la Ley para practicar la justicia, el juicio, el amor 
misericordioso», que tiene como misión aplicar el cumpli¬ 
miento de las normas, juzgar los asuntos de disciplina e im¬ 
poner sanciones Los miembros de esta comunidad, a dife¬ 
rencia de los terapeutas, no parecen haber seguido un 
régimen de clausura, sino que, como algunos miembros de 
las comunidades pitagóricas, tienen un régimen de vida en 
grupos reducidos de unos pocos prosélitos que comparten las 
comidas comunes. El edificio central donde parece haberse 
reunido la congregación de Qumrán no estaba destinado al 
uso como vivienda de los fieles, sino a la acogida de éstos 
para la purificación y celebración de ritos comunes. Esto 
puede inducir a pensar en unas relaciones entre los miembros 
del grupo bastante fluidas y dispersas, gracias a la aparente li¬ 
bertad individual de movimientos; sin embargo, es mucho 
más probable que hayan existido fuertes vínculos jerárquicos 
y organizativos entre los prosélitos, que se agruparían en cé¬ 
lulas de unos pocos individuos viviendo juntos. El número de 
componentes de estas unidades, en Magna Grecia, no debió 

Regla de la Comunidad col. VI. 

Regla de la Comunidad col. VIII. 
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de ser superior a diez es posible que este número, de espe¬ 
cial significación para el pitagorismo, fuese aceptado como 
número canónico para los conventículos o células de proséli¬ 
tos en congregaciones más tardías inspiradas en él, con un 
rector o sacerdote al frente y nueve miembros ordinarios La 
regla de la Comunidad establece que comerán juntos, juntos 
bendecirán y juntos tomarán consejo; la jerarquía en estas cé¬ 
lulas se basa en la antigüedad, probablemente según el orden 
de admisión en la secta 

La vida colectiva se centra en torno a dos actos principa¬ 
les, que debieron de estar revestidos de cierto carácter litúr¬ 
gico: la purificación mediante el baño y las comidas comuni¬ 
tarias. Es probable que el baño purificatorio previo a la 
aceptación del neófito a las comidas colectivas tuviese un ca¬ 
rácter iniciático, no alejado del sacramento bautismal; los tex¬ 
tos hallados hablan de una expiación mediante las aguas lús¬ 
trales, que purifican de todas sus iniquidades al iniciado 
mediante «el espíritu santo que le une a su verdad» Pero a 
diferencia de —o además de— este carácter bautismal, la pu¬ 
rificación mediante el agua se llevaba a cabo diariamente, 
estableciéndose específicamente la prohibición de bañarse 
«... en agua que está sucia o que es menos que la medida que 
cubre a un hombre...»Las abluciones tienen lugar a lo largo 
del día, de forma regular (por ejemplo, antes de las comidas) 

Jámblico, De Vita Pythagorica 98. 

Así, cuando el sacerdote Judas Macabeo, con otros nueve, se retira al 
desierto: 2 Mac 5,21 \ entre los esenios parece haber sido también el número 
10 el común para las agrupaciones: F. Josefo, Bell. lud. 11. 146. En Qumrán 
se establece también que en cada grupo de diez no debe faltar un sacer¬ 
dote: Regla de la Comunidad col, VT; 4Q258[4QS] frg. 1, col. II. 

Regla de la Comunidad col, VT. 

4Q Regla de la Comunidad IQS III 7-12. Reproducimos en todos estos 
textos la traducción al castellano de Florentino García Martínez, Textos de 
Qumrán, Madrid 1992. 

El texto continúa: «... que no purifique en ella una vasija. Y toda cavi¬ 
dad en la roca en la que no hay la medida que cubre, si la ha tocado una 
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o en ocasiones especiales en los que el sujeto se considera 
ensuciado espiritualmente, al hallarse en contacto con una 
persona u objeto impuro (por ejemplo, al ser tocado por al¬ 
guien externo a la secta). Aunque conocíamos por las fuentes 
clásicas la importancia que tiene la limpieza para el grupo 
esenio, sólo los textos hallados en Qumrán permiten formar¬ 
nos una cumplida idea del énfasis de la secta en la purifica¬ 
ción, así como de la naturaleza y el procedimiento de los ritos 
que, a juzgar por las noticias de las fuentes clásicas, se hu¬ 
biera dicho servían para limpiar lustralmente al sujeto de una 
mancha o contaminación. Muchas de las medidas del código 
qumránico son elementales normas higiénicas, aplicables 
tanto al individuo como a los vestidos, objetos, lugares de ha¬ 
bitación, etc., que en origen debieron de estar motivadas por 
la conveniencia de evitar enfermedades infecciosas. Estas me¬ 
didas preventivas con el fin de huir de la impureza, son espe¬ 
cialmente drásticas cuando se produce una muerte: por ejem¬ 
plo, se establece que cualquier casa en la que ocurra un 
fallecimiento será impura durante siete días; al sacar el cadá¬ 
ver, se debe limpiar toda la casa, paredes, suelo, puertas, din¬ 
teles, umbrales, goznes, jambas, así como todos los utensilios: 
molinos, almirez, objetos de madera, hierro y bronce; se lava¬ 
rán todos los vestidos, los sacos y las pieles; todo hombre 
que haya estado en la casa o entrado en ella se bañará con 
sus vestidos, varias veces. El mero cruzarse con la comitiva 
mortuoria exige lustración; semejantes medidas se aplican en 
el caso de una mujer que aborta o más suaves —^una purifi¬ 
cación durante siete días— en el caso de parto Natural¬ 
mente, esta purificación tiene un carácter lustral, presidida 
como está por una orientación religiosa, al igual que todas las 


persona impura ha contaminado sus aguas como las aguas de una vasija» 
(Documento de Damasco, col. X. 10-13). 

11Q19 Rollo del Templo col. yjJX-U. 

Documento de Damasco AQlGl [4QD] fragm. 9, col. II. 
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actividades de la vida de los esenios; si «esenio» significa, 
como parece, «sanador», todas estas medidas higiénicas que 
presiden su forma de vida hacen honor al nombre El tipo 
de medicina que parecen haber practicado estas gentes pone 
especial énfasis en la prevención y la profilaxis. Considerar 
impuro todo lo que repta por la tierra —^topo, ratón, lagarto, 
salamandra, eslizón, camaleón, lagartija— con la prohibición 
expresa de tocarlos cuando están muertos puede entenderse 
como una medida higiénica bastante lógica, y no lo es menos 
la costumbre esenia de cubrir los excrementos con tierra, al 
margen de otras posibles razones de carácter religioso que 
justifiquen la norma también una disposición como la de 
construir letrinas alejadas de la ciudad parece inspirada por la 
profilaxis De hecho, no faltan textos en la biblioteca de 
Qumrán que indican la preocupación por aislar a las gentes 
afectadas por ciertas enfermedades o en estado de impureza, 
como el que aconseja disponer tres lugares al oriente de la 
ciudad, separados, a los que irán respectivamente los lepro¬ 
sos, los que sufren gonorrea y los que tienen una polución 
También hay textos donde se dan instrucciones para el trata¬ 
miento de las enfermedades que preocupan a estas gentes y 
que fueron muy comunes en el área: tumores, sarpullidos, le¬ 
pra, tiña, sarna, gonorrea, etc. Existen algunas otras normas 
que parecen inspiradas al tiempo por prejuicios higiénicos y 
morales: la polución y la menstruación eran igualmente consi¬ 
derados flujos impuros. 

Todas estas medidas para la purificación se avienen per¬ 
fectamente con las disposiciones dietéticas, orientadas asi- 

B. Vellas, «Zur Etymologie des Namens Essaioi», Zeitschrift für die Alt- 
testamentliche Wissenschaft 81 (1969) 94-100. 

20 11 Q 19 Rollo del Templo col, L. 

F. Josefo, Bell. lud. 11. 148-9- 

22 11Q19 Rollo del Templo col. XLVI. 

23 11Q19 Rollo del Templo ibid. 

2^ Documento de Damasco AQ212 [4QD] fragm. 1, col. I; fragm. 9, col. I. 
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mismo hacia la purificación interior, mediante ayunos, absti¬ 
nencias y rigurosa selección de alimentos naturales considera¬ 
dos como especialmente puros. En Qumrán existen unas co¬ 
midas con un cierto eco sacramental centradas en torno al 
pan y al mosto así como una serie de prohibiciones de ali¬ 
mentos, entre los que parece prescribirse una dieta vegeta¬ 
riana. 

En el capítulo anterior señalábamos cómo el fenómeno 
del esenismo es, en gran medida, producto de las ideas helé¬ 
nicas, y destacamos algunas de sus características que pudie¬ 
ron haber sido inspiradas por los modos de vida pitagóricos; 
rechazo de juramentos, práctica de la medicina, adivinación, 
vida comunitaria, hábitos, etc. La biblioteca de Qumrán deja 
bastante claro que el grueso doctrinal que alimenta la espiri¬ 
tualidad de estas gentes pertenece al judaismo: escrita en he¬ 
breo, arameo y griego, una buena parte del material de esta 
biblioteca religiosa se compone de copias de libros bíblicos, 
exégesis de textos veterotestamentarios y literatura parabí¬ 
blica; sin embargo, si bien la masa espiritual de Qumrán es 
judía, existe un fermento, que nosotros creemos de raíz helé¬ 
nica, que determina la originalidad de este grupo frente a 
otros sectores del judaismo. Este fermento consiste esencial¬ 
mente en la adopción de una serie de normas de vida y con¬ 
vivencia desconocidas para el judaismo tradicional, junto a al¬ 
gunas peculiaridades doctrinales ajenas a la religión judía, 
como la concepción dualista, las ideas escatológicas, la consi- 


«Y así se conducirán en todos sus lugares de residencia, siempre que se 
encuentre uno con su prójimo. [El pequeño obedecerá] al grande en el tra¬ 
bajo y en [el dinero. Comerán juntos], juntos bendecirán y juntos to[marán 
consejo. En todo lugar en el que haya diez] hombres [del consejo de la co¬ 
munidad, que no falte entre ellos un sacerdote; cada] uno, según su rango, 
se [sentará ante él, y así les pedirá su consejo en cada asunto.] Y cuando 
[preparen la mesa para comer, o el] mosto [para beber, el sacerldote 
exten[derá su mano el primero para bendecir las primicias del pan] y del 
mosto...» (IQS V, 21-VI, 7, 6-10). 
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deración preeminente del astro solar, etc. El motivo de la rup¬ 
tura de las gentes de Qumrán con el resto de sus correligio¬ 
narios fue determinado tanto por su peculiar interpretación 
de la Ley como por la cuestión del calendario. El tema del ca¬ 
lendario tiene una extraordinaria importancia, dado que esta¬ 
blecía la independencia del grupo a la hora de fijar fiestas y 
turnos sacerdotales, y probablemente significó —si no se ha¬ 
bía producido ya previamente— la abierta ruptura con el 
Templo. 

Lo más característico de estas gentes es precisamente su 
forma de vida, basada en ciertos ritos comunes, en unas puri¬ 
ficaciones constantes y en unos lazos de solidaridad que se 
manifiestan en la ayuda a los necesitados, las formas de ente¬ 
rramiento, etc. 

Estas costumbres y formas de vida han dado lugar a la li¬ 
teratura más original de la secta qumránica, consistente en las 
Reglas de la Comunidad y los escritos haláquicos (normas de 
conducta derivadas de pasajes veterotestamentarios). Junto a 
estos escritos se han hallado algunas obras muy características 
del grupo, los textos de naturaleza escatológica que describen 
una realidad sentida por estas gentes a la que llaman los «últi¬ 
mos días» o «el fin de los tiempos», y en la que hacen los pre¬ 
parativos para la guerra final y la paz subsiguiente que veían 
avecinarse. Las creencias en la renovación cíclica del universo 
y la esperanza en la venida de un fin de los tiempos con el 
establecimiento de una nueva Era se hallaban ampliamente 
difundidas en amplias capas de la población mediterránea a 
lo largo del período helenístico; pero en pocos lugares como 
la conquistada Judea este deseo fue sentido de una manera 
tan viva y este rechazo hacia el estado de las cosas expresado 
de manera tan radical, en especial en estas comunidades 
apartadas en el desierto. Cabe preguntarse si estos hombres 
que habían renunciado a todo, que habían transformado sus¬ 
tancialmente sus vidas y preparado sus cuerpos y almas para 
un Nuevo Reino inminente no creyeron, en su apartamiento. 
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hallarse ya de algún modo en él. En el deseo de construir una 
sociedad nueva, mediante unas normas inspiradas por la vir¬ 
tud, la justicia, la pobreza, la bondad, etc., en Qumrán se creó 
una sociedad distinta a la corriente en las ciudades. Debido 
tanto a su tamaño como a las exigencias del apartamiento, se 
agudizarían algunas de las características de la convivencia de 
todo grupo humano, como la jerarquización y reglamenta¬ 
ción. El ingrediente nuevo de esta experiencia fue, sin duda, 
el carácter de provisionalidad que imponía la espera en el 
Nuevo Reino, una idea central en la vida de estas gentes, de 
la que no llegarían a desprenderse nunca y que condicionaría 
la totalidad de sus formas de vida. 


LOS EDIFICIOS DE KHIRBET QUMRAN 

A lo largo de las páginas anteriores hemos mencionado el 
pitagorismo como inspiración ideológica de una serie de en¬ 
sayos de vida comunitaria que habrían de florecer varios 
siglos más tarde de la fundación de las escuelas de Magna 
Grecia: terapeutas, esenios y hombres de Qumrán no serían 
ajenos a este fenómeno. La relación mutua entre estos grupos 
y su común vínculo con las experiencias suritálicas se mani¬ 
fiesta en una serie de coincidencias y similitudes en usos, ri¬ 
tos y costumbres sólo explicables por la existencia de una tra¬ 
dición de los modos de vida en común. Las costumbres más 
significativas que centran la vida de estas gentes son la cele¬ 
bración de comidas comunes y el apartamiento del tráfago de 
la vida en las ciudades, así como el seguimiento de una serie 
de normas encaminadas a alcanzar lo que entienden por vida 
virtuosa. 

Si los grupos esenios estuvieron, como creemos, fuerte¬ 
mente imbuidos de las ideas pitagóricas, ello no pudo haber 
dejado de manifestarse en sus conocimientos médicos, astro¬ 
nómicos y matemáticos, aunque los textos clásicos no sean 
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muy explícitos sobre los conocimientos de estas gentes al res¬ 
pecto; tampoco los textos contenidos en la biblioteca de 
Qumrán dedican mucho espacio a estas materias. Por el con¬ 
trario, la arqueología, que ya ha aportado un buen número de 
datos sobre la vida de los hombres de la Comunidad, al 
tiempo que ayuda a comprender el contexto material en que 
se desenvolvieron estas gentes, pueden ofrecer interesante in¬ 
formación sobre los edificios que habitaron y los valores de 
quienes los construyeron. Si hay un aspecto en el cual un ar¬ 
queólogo como el que escribe puede ayudar a entender a los 
esenios es precisamente a través de la comprensión global de 
sus restos materiales. Mi aportación principal en estas jorna¬ 
das será el estudio del edificio de la comunidad de Khirbet 
Qumrán donde se escribieron los manuscritos. Este edificio, 
que corresponde al primer centro esenio bien identificado, 
ofrece unas posibilidades de estudio excelentes al haberse ex¬ 
cavado la práctica totalidad de su planta y determinado con 
bastantes visos de verosimilitud los usos de sus habitaciones 
más importantes. Los cálculos de los arqueólogos que realiza¬ 
ron las excavaciones les llevaron a suponer que la comuni¬ 
dad, en su momento de máximo esplendor, no llegaría a su¬ 
perar los doscientos miembros. Las excavaciones han 
descubierto la planta de un edificio amplio y complejo en el 
que se llevaron a cabo probablemente ritos de purificación y 
comidas comunales, así como tal vez ciertos trabajos de alfa¬ 
rería y forja, con una mayoría de espacios —almacenes, de¬ 
pósitos, refectorio, biblioteca, etc.— dedicados a usos comu¬ 
nes y muy pocas habitaciones susceptibles de ser utilizadas 
como cubículos. Los arqueólogos no creen que los prosélitos 
qumranitas hayan pernoctado en el edificio comunal y supo¬ 
nen que su lugar de retiro durante la noche serían tal vez vi¬ 
viendas efímeras por los alrededores o acaso las cuevas veci¬ 
nas, donde se esconderían más tarde los manuscritos para 
protegerlos durante la revuelta contra Roma. En realidad, la 
relación de los prosélitos de la comunidad con el edificio cen- 



70 La comunidad esenia de Khirbet Qumrán 

tral donde se reunían para las comidas y probablemente las 
purificaciones es bastante incierta. Por una parte, el suponer 
que estas gentes habitaban en viviendas ligeras que no han 
dejado rastro parece un argumento ex silentio arqueológico, y 
es bastante arriesgado enviarles a pasar la noche en unas es¬ 
trechas hendiduras de difícil acceso, en un cortado a media 
ladera de las colinas próximas; parece más lógico suponer 
que los sectarios de Qumrán habitarían en casas comunales 
pequeñas, del tipo de la hallada en Ein Feskha, alejados a dis¬ 
tancias tal vez hasta de varios kilómetros del edificio principal 
descubierto. 

El edificio principal de la comunidad, pese a haber sido ex¬ 
haustivamente excavado, no se conoce suficientemente. La ar¬ 
queología tiene a veces ironías como la que nos lleva a medir 
con exactitud la medidas del último fragmento de cerámica ha¬ 
llado, mientras desconocemos las medidas llevadas a cabo para 
edificar el conjunto arquitectónico, como en este caso. No me 
refiero a que el edificio no haya sido medido con precisión ni 
a que la planta publicada por los arqueólogos no reproduzca 
de manera exacta lo descubierto por las excavaciones: me re¬ 
fiero al hecho de que los arqueólogos en muchas ocasiones ig¬ 
noramos el método seguido para construir un edificio, a veces 
porque las excavaciones sólo han descubierto un área insufi¬ 
ciente de la planta, pero las más de ellas por carecer de un mé¬ 
todo de análisis que permita establecer verosímilmente el 
modo en que un edificio fue llevado a cabo. Consciente de esta 
carencia, hemos desarrollado un método propio de análisis ar¬ 
quitectónico que permite saber el trazado original que realiza¬ 
ron los sacerdotes y arquitectos que diseñaron estos edificios y 
que ofrece muy interesantes perspectivas para el estudio de la 
arquitectura del mundo antiguo. No es éste el lugar para deta¬ 
llar los pasos de este método de análisis, pero no renunciamos 
a mostrar el conjunto arqueológico de Qumrán como lo conci¬ 
bieron y lo trazaron sus constructores. A lo largo de estas pá¬ 
ginas he insistido en el componente pitagórico de los grupos 
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esenios, avalado tanto por Flavio Josefo como por las noticias 
transmitidas por los textos. El análisis de los métodos de cons¬ 
trucción del edificio de Khirbet Qumrán confirma unos modos 
de hacer y unos conocimientos matemáticos que, desde mi 
punto de vista, se entienden bastante bien por su carácter pi¬ 
tagórico, según lo que sabemos de este pensamiento por las 
fuentes clásicas. Dada la extensión prevista para este trabajo, 
seré sucinto en la presentación de los datos, objetivos y com¬ 
probables, que sustentan mi hipótesis de cómo fue planteado 
el edificio, con el objeto de distinguir muy claramente, por una 
parte, lo que es evidencia objetiva, y por otra, lo que es inter¬ 
pretación de datos. El edificio principal de Khirbet Qumrán 
se asentó en parte sobre un yacimiento preexistente de la 
Edad del Hierro, situado en el límite de una meseta cortada 
al oeste por un declive pronunciado. Aunque se hallaban par¬ 
cialmente encastradas en los muros de la construcción pos¬ 
terior, ha podido determinarse que las estructuras de la Edad 
del Hierro conformaban una construcción cuadrangular con 
un aljibe circular al norte, que fue reutilizado en el edificio 
construido hacia fines del siglo ii a.C. por la Comunidad de 
Qumrán. 

El método para realizar el edificio fue el siguiente: 

1. En primer lugar, se trazó un espacio rectangular en 
cuyo interior iban a disponerse todas las dependencias de las 
nuevas construcciones. Las medidas precisas de este rectán¬ 
gulo fueron 270 codos en su lado noroeste-sudeste por 270 
pies en su lado sudoeste-nordeste En el lado noroeste sé 
dispuso la entrada del acueducto que abastecería de aguas al 
conjunto (fig. 1). 

Por los textos contenidos en la biblioteca de Qumrán, sabemos que 
la unidad de medida utilizada por estas gentes era el codo (1 codo = 
= 443,4 mm). El codo equivale a un pie y medio en el sistema de medidas 
romano (1 pie = 295,6 mm); la razón de que ofrezcamos aquí distancias in¬ 
dicadas en ambas medidas se debe al deseo de subrayar los números más 
significativos del trazado. 
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2. A continuación, fijado el punto por donde estaba pre¬ 
vista la entrada de aguas al recinto (punto A'), se trazó desde 
él una línea de 270 codos, hasta el punto previsto para la sa¬ 
lida de las aguas (punto B'). Esta línea se dispuso de modo 
que fuera k hipotenusa de un triángulo rectángulo. El lado 
mayor de este triángulo seccionaba el lateral nordeste del rec¬ 
tángulo inicial, definiendo un punto situado a 270 pies de la 
entrada de las aguas, que serviría como límite oriental del 
edificio (punto D') (fig. 2). El límite occidental del edificio 
está definido físicamente por un farallón de piedra que refor¬ 
zaba la construcción hacia el cortado al oeste de las ruinas 
(punto C) (fig. 3). 

3. Con el objeto de definir los límites occidentales y me¬ 
ridionales del edificio, se trazó un nuevo triángulo rectángulo, 
de lados proporcionales a 3, 4, 5, con uno de sus vértices a la 
entrada del acueducto y su lado mayor midiendo 270 pies. El 
ángulo recto de dicho triángulo constituiría el límite occiden¬ 
tal del edificio y el lado menor determinaría el límite surorien- 
tal del muro de cierre del conjunto (fig. 3). 

4. También se trazó una nueva línea de 270 pies desde 
el ángulo meridional de la construcción israelita preexistente 
a fin de definir el ángulo septentrional y la medida máxima 
del cuerpo principal del edificio. Su longitud y anchura son 
proporcionales a 7 y 4 con 250 pies en su lado mayor (fig. 4). 


Las pautas matemáticas utilizadas en la construcción de 
este edificio consisten en la aplicación de ciertas fórmulas 
bastante sencillas, basadas en los principios de proporcionali¬ 
dad y en la aplicación del teorema de Pitágoras, para determi¬ 
nar mediante triangulación los puntos sobre el terreno. Sin 
embargo, el uso constante de ciertas medidas, como 270, in¬ 
dica que para los diseñadores del trazado tiene un significado 
especial. El número 270, que se usó como base para el edifi¬ 
cio de Khirbet Qumrán, tiene especial valor para los grupos 
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pitagóricos, al estar constituido por el producto de dos núme¬ 
ros muy significativos: 3 elevado al cubo y 10. El número 27 y 
sus múltiplos se utilizan como unidad base en muchas otras 
edificaciones romanas de especial relevancia que hemos te¬ 
nido oportunidad de analizar y que daremos a conocer en 
una monografía que preparamos actualmente El escaso es¬ 
pacio de que disponemos y los límites que nos hemos mar¬ 
cado para este trabajo impiden un desarrollo amplio del análi¬ 
sis cuyos resultados hemos expuesto; añadiremos, no 
obstante, que las habitaciones principales del edificio de Khir¬ 
bet Qumrán son aquellas cuyas medidas se corresponden con 
27 pies romanos, muy especialmente la torre que protegía la 
principal entrada al edificio y la habitación central del con¬ 
junto, que los excavadores habían supuesto se trataba de la 
habitación dedicada al Consejo de la Comunidad dado que 
tenía unos bancos corridos a lo largo de la pared que invita¬ 
ban a pensar en un lugar apto para la reunión y deliberación 
(fig. 3). Nuestro análisis confirma que dicha habitación había 
sido destacada, además, por sus medidas y por su disposición 
relevante dentro del conjunto. 


D. Fernández-Galiano, Los monasterios paganos (en prensa). Agradece¬ 
mos a Francisco Conejero Meca, catedrático, la supervisión de los términos 
matemáticos en este escrito. 




Figura 1 .—Primitiva disposición del yacimiento de Khirbet Qumrán, con 
las ruinas de la Edad del Hierro. El enmarque trazado para el futuro 
edificio mide 270 codos (A-B)por 270pies (C-D). 




Figura 2 .—Trazado con los principales puntos para el enmarque del edi 
ficio. 




Figura 3. —Planta del edificio de Khirbet Qumrán, con indicación de sus 
principales límites. El segmento rayado indica el farallón de piedra re¬ 
fuerzo de la construcción hacia el talud. 
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Figura 4 .—Cuerpo principal del edificio de Khirbet Qumrán, trazado a 
partir de los restos de la Edad del Hierro. 
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LA BIBLIA EN QUMRAN: 
TEXTOS BIBUCOS 
Y LITERATURA PARABIBLICA 


JULIO TREBOLLE BARRERA 
Departamento de Estudios Hehrerosy Arameos 
Universidad Complutense de Madrid 


Los manuscritos bíblicos de Qumrán han dado a conocer 
la historia de la Biblia, hebrea y griega, en los siglos que pre¬ 
ceden al nacimiento del cristianismo y a la formación del ju¬ 
daismo clásico. En las épocas persa y helenista se dieron los 
pasos decisivos en la formación de la Biblia: se editaron los 
libros bíblicos, se formaron las tres grandes colecciones de li¬ 
bros (Pentateuco, Profetas y Escritos), se formó el canon de 
las Escrituras, se copiaron y difundieron los manuscritos, se 
tradujeron los textos al griego y al arameo y se creó además 
una metodología exegética y toda una tradición de interpreta¬ 
ción oral y escrita de los textos bíblicos. 

Los manuscritos bíblicos de Qumrán^ obligan a plantear 
sobre nuevas bases cuestiones que dividían ya a los judíos de 

^ F. García Martínez, «Lista de manuscritos procedentes de Qumrán», He- 
noch 11 (1989) 149-232; P. W. Skehan, «Qumrán. IV. Litterature de Qumrán - 
A. Textes bibliques», Dictionaire de la Bible. Supplément 9, París 1979, 
cls. 805-822. Ha sido publicada recientemente una edición completa de los 
manuscritos de Qumrán en microficha: E. Tov (ed.), con la colaboración de 
S. J. Pfann, The Dead Sea Scrolls on Microfiche. A Comprehensive Facsímile 
Edition of the Texis from the Judaean Desert, Leiden-Nueva York-Colonia, 
E. J. Brill, 1993. Las citas de los textos de Qumrán corresponden a la traduc¬ 
ción de Florentino García Martínez en Textos de Qumrán. Edición y traduc¬ 
ción, Madrid 1992. 
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la época de Qumrán y que enfrentaron más tarde a judíos y a 
cristianos y a éstos entre sí, orientales, protestantes y católi¬ 
cos. Obligan a replantear también otras cuestiones suscitadas 
por la crítica moderna: ¿cuál de las ediciones de un determi¬ 
nado libro corresponde al original?, ¿cuál es el texto autori¬ 
zado o crítico sobre el que se han de basar los comentarios y 
las traducciones modernas?, ¿cómo se formó el canon de li¬ 
bros bíblicos?, etc. 

Recientemente se han publicado nuevos textos calificados 
como «parabíblicos», «fronterizos» y parafrásticos que añaden 
todavía nuevas cuestiones como la siguiente, que apenas te¬ 
nía sentido formular antes de Qumrán: ¿dónde se sitúa la 
frontera que separa lo que es texto bíblico de lo que no lo es? 

De estos textos «amplios» se pasa insensiblemente a escri¬ 
tos, decididamente no bíblicos, a los que se da también, sin 
embargo, el calificativo de «parabíblicos». Son verdaderas «re¬ 
escrituras» de libros o de pasajes de la Biblia, que en ocasio¬ 
nes muestran pretensiones de canonicidad o de reconoci¬ 
miento de un cierto status de libro «escriturístico». 

Esta literatura parabíblica es básicamente anterior a la for¬ 
mación de la comunidad de Qumrán y anterior incluso a la 
gran crisis ocasionada por la persecución de Antíoco Epífanes 
y por las guerras macabeas. El mundo de ideas reflejado en 
esta literatura, sobre todo por lo que se refiere a la escatolo- 
gía, es anterior y de una tipología diferente a la literatura apo¬ 
calíptica representada por el libro canónico de Daniel. Los es¬ 
casos textos canónicos que en una época tardía expresan una 
cierta idea de resurrección aparecen ahora insertos en una 
amplia tradición apocalíptica de tiempos atrás. 


1. TEXTOS BIBLICOS Y TEXTOS PARABIBLICOS DE QUMRAN 

La investigación sobre los manuscritos de Qumrán ha pa¬ 
sado insensiblemente del estudio de los textos bíblicos, coin- 
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cidentes con el texto masorético primero y discordantes res¬ 
pecto al mismo después (más próximos al texto «breve» atesti¬ 
guado por la versión griega de los Setenta, o al texto «amplio» 
de la tradición samaritana, o textos de filiación desconocida), 
hasta llegar en los últimos años al estudio de nuevos textos 
que rozan o desbordan la frontera de lo bíblico, por lo que 
vienen designados como textos «parabíblicos», fronterizos o 
parafrásticos. 


1. Manuscritos coincidentes con el texto tradicional 
Omasorético») de los manuscritos medievales 

En el momento de la aparición de los Manuscritos del Mar 
Muerto, los dos primeros manuscritos bíblicos publicados, los 
dos grandes rollos de Isaías (IQIs*^), causaron enorme sensa¬ 
ción^. No era para menos. Los nuevos manuscritos eran mil 
años más antiguos que los manuscritos medievales conocidos 
hasta entonces y su texto resultaba ser prácticamente idéntico 
al ya conocido. Eran una prueba irrefutable de la fiabilidad 
con la que el texto bíblico había sido conservado durante los 
mil años, de los que carecíamos de noticias: aquellos que me¬ 
dian entre la época de Qumrán y la de los manuscritos he¬ 
breos medievales más antiguos conservados y de mejor cali¬ 
dad (el Códice de El Cairo, escrito y anotado por Moisés Ben 
’Aser en el 895 ^ el Códice de Alepo, ca. 980, y el Códice de 
San Petersburgo del año 1008-9). 

A comienzos del siglo n d.C. el texto consonántico hebreo 
de la Biblia fue fijado con toda precisión y quedó definiti- 

2 M. Burrows-J. C. Trever-W. H. Brownlee, The Isaiah Manuscript and 
the Habakkuk Commentary, New Haven 1950; E. L. Sukenik, The Dead Sea 
Scrolls oftheHebrew University,jQms 2 lén 1955. 

^ El Códice de Profetas de El Cairo, edición de su texto y masora dirigida 
por F. Pérez Castro y realizada por Carmen Muñoz Adab, Emilia Fernández 
Tejero, María Teresa Ortega Monasterio, María Josefa Azcárraga Servet, Euge¬ 
nio Carrero Rodríguez y Luis Girón Blanc, I-VIII, Madrid 1979-1992. 
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vamente establecido en la forma en la que ha llegado hasta 
nosotros. Así lo demuestran los manuscritos bíblicos encontra¬ 
dos en las cuevas de Wadi Muraba ht y de Nahal Hever. Estos 
manuscritos proceden de los años en que se desarrolló la se¬ 
gunda revuelta de los judíos contra Roma (132-135 d.C.) y su 
texto coincide ya plenamente con el texto consonántico tradi¬ 
cional, fijado poco antes y transmitido sin cambios sustancia¬ 
les hasta nosotros. 


2. Variantes en el texto de los manuscritos: correcciones, 

omisiones, añadidos, etc. 

La sorprendente coincidencia de los manuscritos qumráni- 
cos de Isaías con los ya conocidos ha dejado la impresión ge¬ 
neralizada de que los manuscritos bíblicos de Qumrán confir¬ 
man el valor del texto «masorético». En consecuencia, cabe 
servirse de este texto hebreo tradicional, sin necesidad de te¬ 
ner que plantearse, a cada paso de la lectura del texto, intrin¬ 
cadas cuestiones de crítica textual, sobre las que los mismos 
especialistas parecen no ponerse nunca de acuerdo. 

El hecho es que los manuscritos bíblicos publicados más 
tarde ofrecían numerosas variantes textuales y, en algunos li¬ 
bros, divergencias muy notables respecto al texto masorético. 
En todo proceso de copia de manuscritos se producen inevi¬ 
tablemente cambios, unos involuntarios (errores de copia) y 
otros deliberados L Estos últimos son los más significativos. 
Tres casos servirán de ejemplo. 

a) Un texto «mitológico» antiguo, hallado en Qumrán, apa¬ 
rece corregido en el texto tradicional. La versión griega de los 
Setenta ofrece en Dt 32,43 un texto diferente del hebreo tradi¬ 
cional. Antes de Qumrán cabía sospechar que se trataba de 

^ E. Tov, Textual Criticism of the Hebrew Bible, Minneapolis-Assen-Maast- 
richt 1992. 
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un cambio deliberado introducido por el traductor griego. Un 
manuscrito hebreo de Qumrán (4QDeut‘i) reproduce exacta¬ 
mente el texto griego, que dice así: «Aclamad, cielos, a su 
pueblo, y postraos ante él todos los dioses, porque vengará la 
sangre de sus hijos... (LXX y 4QDeut^). El texto masorético es 
más breve y varía en algunas palabras: «Aclamad, naciones, a 
su pueblo, porque vengará la sangre de sus servidores...». 

La simple sustitución del término cielos por naciones (pa¬ 
ganas) «desmitologiza» un texto bíblico más antiguo, que te¬ 
nía todavía evidentes connotaciones politeístas: equiparaba, 
en paralelismo sinónimo, cielos y dioses. Igualmente, la lec¬ 
tura servidores (de Dios) censura y corrige la lectura hijos (de 
Dios), más antigua y críticamente «más difícil», dado su carác¬ 
ter mitológico. La supresión de la frase postraos ante él todos 
los dioses responde también a un escrúpulo monoteísta, que 
no permite referencia alguna a la existencia de otros dioses ^ 
b) Un texto omitido en el texto tradicional aparece en un 
manuscrito de Qumrán. El relato de 1 Samuel 11 cuenta que 
los habitantes de Yabes pidieron al rey ammonita, Nahas, es¬ 
tablecer un pacto. El rey les exigió como condición previa ex¬ 
traerles a todos el ojo derecho, lo cual no deja de ser una exi¬ 
gencia sorprendente a la hora de firmar las paces. Exigencia 
tan extraña y cruel encuentra explicación si se conocen los 
antecedentes del relato, de los que no se han conservado tra¬ 
zas en el texto hebreo tradicional. Por el contrario, el texto de 
4QSam^ narra que el rey Nahas había infligido ya a los habi¬ 
tantes de Gad y de Rubén el castigo de extraerles el ojo dere¬ 
cho, práctica conocida en el derecho de guerra de la época. 
Siete mil hombres habían logrado escapar a este castigo, hu¬ 
yendo a Yabes. Cuando Nahas puso cerco a Yabes y los habi¬ 
tantes de la ciudad quisieron pactar con el rey, éste exigió 
que los huidos sufrieran el mismo castigo que los demás. 

5 P. W. Skehan, «A Fragment of the “Song of Moses” (Deut. 32) from 
Qumrán.., BASOR 136 (1954) 12-15. 
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En suma, el texto de Qumrán conserva una porción de 
texto perdida en el texto tradicional ^ 

c) Un texto considerado como una interpolación no forma 
parte de un manuscrito de Qumrán. Una pequeña pieza lite¬ 
raria, Jueces 6,7-11, no aparece en 4QJueces^ El texto qumrá- 
nico salta del versículo que precede (v. 6) al versículo que si¬ 
gue a esta pieza (v. 12). Se trata de un oráculo, puesto en 
boca de un profeta anónimo, que ha sido intercalado en el 
relato sobre las hazañas de Gedeón. La crítica moderna ha 
considerado siempre que este pasaje constituía una interpola¬ 
ción, secundaria en el texto, obra seguramente de un redactor 
deuteronomista («nomista», DtrN). 4QJueces^ constituye un 
ejemplo único y decisivo, que pone de relieve cómo los li¬ 
bros bíblicos conocieron por lo general un largo proceso de 
composición y de edición, por el cual unas piezas se fueron 
añadiendo a otras en diversas etapas, que no es fácil recons¬ 
truirá 


3. La versión griega de los Setenta: 
texto antiguo y textos revisados 

Los manuscritos de Qumrán han venido a demostrar que, 
en contra de lo que se solía pensar anteriormente, muchas de 
las variantes del texto de la versión de los Setenta respecto al 

^ F. M. Cross, «The Ammonite Oppression of the Tribes of Gad and 
Reuben: Missing Verses from 1 Samuel 11 Found in 4QSamueF», en 
E. Tov (ed.), Hebrew and Greek Texts of Samuel, Jerusalén 1980, 105-120. 

^ J. Trebolle Barrera, «Textual Variants in 4QJudg* and the Textual and 
Editorial History of the Book of Judges», The Texts of Qumrán and the His- 
tory of the Community. Proceedings of the Groningen Congress on Dead Sea 
Scrolls, ed. F. García Martínez, RQ 14 (1989) 229-245; «La aportación de 
4QJueces* al estudio de la historia textual y literaria del libro de los Jueces», 
MEAH 40-42 (1991) 5-20; «Historia del texto de los libros históricos e historia 
de la redacción deuteronomística (Jueces 1,10-3,6)», Salvación en la Palabra. 
Targum-Derash-Berith (Homenaje al profesor A. Diez Macho), Madrid 1986, 
245-258. 
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hebreo tradicional no son producto de cambios introducidos 
en el texto por los traductores griegos. Se deben más bien 
al hecho de que la traducción fue realizada sobre originales 
hebreos, cuyo texto difería del conservado en la tradición 
masorética Estas variantes textuales reflejan en muchos ca¬ 
sos interpretaciones características de la exégesis judía de la 
época. 

Los rabinos judíos observaron muy pronto el desacuerdo 
existente entre el texto hebreo utilizado por ellos en la metró¬ 
poli de Israel y el texto griego, utilizado preferentemente por 
los judíos de la diáspora. Para corregir esta situación inicia¬ 
ron, a partir de finales del siglo n a.C., un proceso de revisión 
o «recensión» del texto griego. El trabajo de recensión consis¬ 
tía en corregir el texto de la versión original en aquellos casos 
en los que ésta difería del hebreo, adaptando la traducción 
griega de tal modo que reflejara con mayor exactitud y litera¬ 
lidad el texto hebreo utilizado por ellos. Esta revisión se li¬ 
mitó en un principio a corregir algunos términos más signifi¬ 
cativos. No fue una revisión sistemática, pero puso en marcha 
todo un proceso que se prolongó a lo largo de varios siglos. 

El estudio del rollo de Doce Profetas Menores de Nahal 
Rever fue el que permitió a D. Barthélemy reconocer la exis¬ 
tencia de la primera y más antigua recensión, conocida como 
«kaige» o proto-teodociónica. Los rabinos que la llevaron a 
cabo fueron auténticos «predecesores de Aquila» (D. Barthé¬ 
lemy), quien en el siglo ii d.C. desarrolló hasta límites insos¬ 
pechados este proceso de revisión del texto. El proceso cul¬ 
minó con las recensiones cristianas posteriores de Orígenes y 
Jerónimo en particular y alcanzó progresivamente a las versio¬ 
nes cristianas antiguas, hechas sobre la traducción griega de 
los Setenta ^ 


® E. Tov, «The Nature of the Hebrew Text Underlying the LXX. A Survey 
of the Problems.>,/5’Or7 (1978) 53-68. 

^ D. Barthélemy, Les Devanciers d'Aquila, Leiden 1963. 
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Las acusaciones mutuas entre judíos y cristianos, corrien¬ 
tes desde los primeros tiempos del cristianismo, de haber fal¬ 
seado el texto hebreo o griego respectivo han perdido mucho 
de su sentido. En los casos de divergencia en los textos no 
cabe ya remitirse a un texto único autorizado que deba ser 
reconocido por todos. El debate ha de ser reconducido hacia 
el campo de la interpretación exegética, que en la época del 
nacimiento del cristianismo era muy fluido y variado y permi¬ 
tía una pluralidad textual mucho mayor de lo que hasta ahora 
cabía imaginar. 


4. Ediciones «corregidas y aumentadas» de algunos 
libros bíblicos 

Las variantes textuales de los manuscritos de Qumrán o de 
la versión griega de la Biblia no se reducen a pequeños cam¬ 
bios de palabras o frases como las correcciones, omisiones y 
adiciones aludidas anteriormente (núm. 2). 

Manuscritos qumránicos de Samuel y Jeremías ofrecen 
cambios muy considerables respecto al texto hebreo masoréti- 
cos. Igualmente, la extensión y el orden interno de los libros 
de Jeremías y Job es muy diferente en el texto griego y en el 
masorético. Los manuscritos de Qumrán más significativos a 
este respecto son 4QSam^ y 4QJer‘" Su texto difiere conside¬ 
rablemente del hebreo masorético y coincide, por el contra¬ 
rio, en gran medida con el texto de la versión griega de los 
Setenta. Así, el manuscrito 4QJer'" ofrece un texto breve del li¬ 
bro de Jeremías, similar al traducido en la versión de los Se¬ 
tenta. El texto masorético es, por el contrario, más amplio y 


F. M. Cross, «The Oíd Testament at Qumrán», The Ancient Library of 
Qumrán and Modem Biblical Studies, Grand Rapids, MI 1980, 161-194; 
E. Tov, «The Jeremiah Scrolls from Cave FV», The Texis of Qumrán and the 
History ofthe Community, RQ 14 (1989) 189-206. 



Textos bíblicos y textos parabíblicos 


87 


corresponde a una «segunda edición corregida y aumentada». 
Fenómenos de «edición doble» se encuentran también en los 
libros de Samuel, Ezequiel, Job, Ester, Daniel, y, entre los 
deuterocanónicos, en Tobías y Ben Sira (núm. 10) 


5. El texto «samaritano», una variedad textual judía 

Manuscritos publicados recientemente como el del Exodo 
en escritura paleohebrea, 4QpaleoEx“, ofrecen un texto muy 
similar al del Pentateuco samaritano Este es, por lo general, 
más amplio que el masorético y que el de los Setenta. Es ca¬ 
racterística su tendencia a armonizar unos pasajes con otros 
(núm. 2.d). La concidencia de manuscritos de Qumrán con el 
Pentateuco samaritano ha hecho que éste deje de ser, como 
se creía, un texto propio y característico de la secta de los sa- 
maritanos. Estos no hicieron más que adoptar una forma de 
texto que era ya conocida desde hacía tiempo entre los ju¬ 
díos. Lo único que hicieron por su cuenta fue introducir en el 
mismo pequeñas modificaciones, como la de sustituir las refe¬ 
rencias a Sión, el monte santo de los judíos, por la referencia 
al Garizín, montaña sagrada de los samaritanos. 

A la luz de los nuevos datos arqueológicos, paleográficos 
y textuales, la edición del Pentateuco samaritano no fue ante¬ 
rior al período de los macabeos, y el llamado «cisma samari¬ 
tano» no parece haber culminado hasta el último cuarto del si- 

“ E. Ulrich, «Double Literary Editions of Biblical Narrativas and Reflec- 
tions on Determining the Form to Be Translated», en J. L. Crenshaw (ed.), 
Perspectives on the Hebrew Bible: Essays in Honor of W. J. Harrelson, Macón, 
GA 1988, 101-1 ló; P.-M. Bogaert, «De Baruch á Jérémie: Les deux rédactions 
conservées du livre de Jérémie», en P.-M. Bogaert (ed.). Le livre de Jérémie: 
Le Prophéte et son milieu, les oracles et leur transmission, Leuven 1981, 1Ó8- 
173. 

J. E. Sanderson, An Exodus Scroll from Qumran: 4QpaleoExodr and the 
Samaritan Tradition, Atlanta, GA 1986. 
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glo II a.C. Ello tiene importantes consecuencias para la histo¬ 
ria del judaismo y del canon bíblico 

Aquí nos interesa un dato muy importante. El tipo de 
texto sobre el que se hizo la edición samaritana era un texto 
«amplio», utilizado en el mundo judío en general, de modo 
particular entre los esenios, probablemente ya en el siglo v o 
IV a.C. 


6. Textos bíblicos en versión aramea: los 4argumim» 
en Qumrán 

El texto qumránico del targum (versión aramea) de Job 
(llQTgJob, del siglo ii a.C.) pudiera ser uno similar al que 
años más tarde Gamaliel I ordenó emparedar y que su nieto 
Gamaliel II utilizaba también (Tosefta, Sabbat 13,2). Consti¬ 
tuye una traducción literal de un original hebreo muy pró¬ 
ximo al texto masorético. Sigue el mismo orden de capítulos, 
pero concluye en 42,11, dejando el resto de la columna en 
blanco. Ello plantea la cuesión de si el original hebreo tradu¬ 
cido por este targum no conocía el final tradicional de 42, 
12-17, que hace referencia a la prosperidad recuperada por 
Job. La versión griega, por el contrario, añade todavía des¬ 
pués de 42,17 una lista de descendientes de Job. En 42,6, el 
Job bíblico, un pecador penitente, aparece convertido en un 
justo que sufre. Se supone que este targum es copia del utili¬ 
zado entre los judíos de Babilonia y no es, por ello, creación 
propia de los esenios de Qumrán. 


J. Margain, «Pentateuque Samaritain», Supplément au Dictionnaire de la 
Bible, fascículos 63-64A, París 1990, 762-773; E. Tov, «A New Understanding 
of the Samaritan Pentateuch in the Wake of the Discovery of the Qumrán 
Scrolls», en A. Tal-M. Florentin (eds.), Proceedings of the First International 
Congress ofthe Société d’Études Samaritaines (Tel-Aviv, April 11-13, 1988), 
Tel-Aviv 1991, 293-303. 
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Los fragmentos del targum al Levítico (4QTgLev) pueden 
proceder de un targum completo o tal vez de un ritual de la 
fiesta de la Expiación. 

Estos dos targumim qumránicos, escritos en arameo litera¬ 
rio, ofrecen una versión literal que contrasta con la de los tar¬ 
gumim palestinos. El descubrimiento de estos dos targumim, 
así como la edición de textos targúmicos palestinos del Penta¬ 
teuco (P. Kahle 1930) y el descubrimiento y publicación del 
Codex Neophyti I (A. Diez Macho), han reavivado en los últi¬ 
mos decenios el interés por las traducciones arameas y por 
las cuestiones relativas a su origen, lengua y características 
exegéticas. 

Interesa subrayar aquí un hecho. Los targumim encontra¬ 
dos en Qumrán prueban que en época pre-rabínica las tra¬ 
ducciones arameas de la Biblia no se transmitían únicamente 
en forma oral, como se pensaba por lo general anteriormente, 
sino que poseían ya forma literaria escrita. El manuscrito del 
targum al Levítico procede de mediados del siglo ii a.C. El he¬ 
cho de que la inmensa mayoría de los manuscritos de Qum¬ 
rán estén escritos en hebreo prueba que, en una época en la 
que a partir del siglo vi a.C. la población judía de Palestina 
hablaba arameo en detrimento del hebreo, los esenios eran 
una elite muy educada, preocupada por mantener viva la tra¬ 
dición de los textos hebreos. La antigüedad de la tradición 
targúmica de Qumrán corresponde a la de las demás obras 
qumránicas, que se remontan a la época persa y primera 
época helenista, anterior al año 175 a.C. 


7. Explicación de la variedad y fluidez deformas textuales 
en Qumrán 

Los textos bíblicos de Qumrán han puesto de relieve que 
en los siglos anteriores a la fijación del texto bíblico (a finales 
del siglo I d.C. y comienzos del siglo n), los libros bíblicos se 
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transmitían en una situación de relativa pluralidad de formas 
textuales. Esta fluidez textual es reflejo del pluralismo socio- 
religioso que caracterizaba al judaismo en la época anterior a 
la formación del rabinismo clásico (siglos ii-vi d.C.). El pano¬ 
rama textual reflejado por los manuscritos bíblicos de Qum¬ 
rán no se reduce sólo al de la comunidad esenia de Qumrán, 
sino que abarca al conjunto de la situación del judaismo pa¬ 
lestino. Se ha creído incluso poder reconocer las característi¬ 
cas que distinguen a los manuscritos copiados en Qumrán de 
aquellos traídos de fuera. Entre los primeros figuran IQDeuP, 
lQIs^ 2QNum‘' y 4QSam‘', etc. 

La historia del texto de la Biblia en el período de Qumrán 
es la historia de la progresiva transición de una situación de 
pluralismo y fluidez textual a otra en la que se estableció un 
texto único autorizado, del que procede la tradición masoré- 
tica medieval llegada hasta nosotros. La historia del texto de 
la Biblia es un reflejo de la historia del judaismo, que tras la 
catástrofe del año 70 cerró filas en torno al judaismo fariseo- 
rabínico, dejando atrás otros judaismos posibles como el sa- 
duceo, el esenio y también el samaritano. 

Antes de que aparecieran los manuscritos de Qumrán se 
habían ideado dos teorías para explicar la historia del texto 
bíblico. Paul de Lagarde (1863) proponía que todos los ma¬ 
nuscritos hebreos del Aaitiguo Testamento se remontaban a 
un único ejemplar o «arquetipo único»; del mismo modo, to¬ 
dos los manuscritos griegos conservados arrancaban también 
de tres recensiones básicas (Orígenes, Hesiquio y Luciano), a 
partir de las cuales era posible remontarse al ejemplar único 
de la versión griega de los Setenta. Paul Kahle propuso más 
tarde una teoría contraria. Al principio existían multitud de 
«textos vulgares», que los copistas judíos, samaritanos y cristia¬ 
nos terminaron reduciendo a tres textos, los oficiales de estas 
tres comunidades religiosas: el texto protomasorético de los 
judíos, la versión samaritana del Pentateuco y el texto griego 
de LXX adoptado por los cristianos. 
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Sobre la base de los manuscritos de Qumran, F. M. Cross 
formuló la teoría llamada de los «textos locales» Supone esta 
teoría que entre los siglos v y i a.C. se formaron tres «tipos» de 
texto, uno en cada centro del judaismo de la época: en la me¬ 
trópoli de Jerusalén, en la diáspora judía de Babilonia y en la 
diáspora judía de Egipto. El tipo textual palestino tendía a la 
amplificación, el babilónico era breve y conservador y el 
egipcio representaba un texto intermedio, que no presenta las 
ampliaciones del palestino ni las omisiones del babilónico. 
Esta teoría ha recibido diversas críticas (Barthélemy, Goshen- 
Gottstein, Talmon, etc.). En opinión de Talmon, el número de 
tradiciones textuales existentes era mucho mayor que el su¬ 
puesto por Cross. Desaparecieron al no haber sido asumidas 
por ningún grupo religioso, como hizo la Sinagoga con el 
texto hebreo masorético, la Iglesia cristiana con el texto de 
los Setenta y la comunidad samaritana con una forma textual 
del Pentateuco que hicieron propia E. Tov insiste en que se 
ha de prestar mayor atención a las discrepancias y no tanto a 
las coincidencias de los manuscritos bíblicos de Qumrán con 
el TM, el texto de LXX o el Pentateuco samaritano. Tov llega 
a poner en cuestión el concepto mismo de «tipo» textual 

La investigación más actual se centra en el estudio y la ex¬ 
plicación del fenómeno de las ediciones dobles (núm. 4) y de 
los textos «fronterizos», «parafrásticos» o «midrásicos», de los 
que pasamos a hablar seguidamente. 


F. M. Cross, «The Evolution of a Theory of Local Texts», en F. M. Cross- 
S. Talmon (eds.), Qumran and the History of the Biblical Text, Cambridge, 
MA-Londres 1975, 306-320. 

S. Talmon, «Aspects of the Textual Transmission of the Bible in the 
Light of Qumran Manuscripts», en F. M. Cross-S. Talmon (eds.), Qumran and 
the History of the Biblical Text, Cambridge, MA-Londres 1975, 226-263. 

E. Tov, «A Modern Textual Outlook Based on the Qumran Scrolls», 
HUCA 53 (1982) 11-27. 



8. Textos parabíblicos, en la frontera entre lo bíblico 

y lo no bíblico 

En los últimos años se han dado a conocer los manuscri¬ 
tos bíblicos que permanecían todavía inéditos. La particulari¬ 
dad de tales manuscritos es que rondan la frontera de lo bí¬ 
blico y han de ser calificados tal vez mejor como textos 
«parabíblicos». Se trata de manuscritos del Pentateuco, lo que 
es más significativo por cuanto el texto de la Torah constituye 
para el judaismo la referencia legal más autorizada y, por 
tanto, su texto es el más cuidadosamente establecido. 

Los nuevos manuscritos se caracterizan por añadir textos de 
tradiciones legales que no aparecen en los libros canónicos 
(4QDeuP) o refundir textos legales de diferentes libros ca¬ 
nónicos (4QNum‘’) El conjunto formado por los manuscritos 
4Q364-367, designado como Paráfrasis del Pentateuco (4QPP), 
presenta un orden diferente de pasajes, omite secciones ente¬ 
ras del texto y añade sobre todo pasajes que no son bíblicos o 
no se encuentran al menos en otros libros bíblicos Caracte¬ 
rísticas similares se observan también en escritos no bíblicos 


S. White, A Critical Edition of Seven Manuscripts of Deuteronomy: 
4QDf, Dissertation Harvard University 1988; id., «4QDt": Biblical 

Manuscript of Excerpted Text?», en H. W. Attridge-J. J. Collins-T. H. Tobin 
(eds.), Of Scribes and Scrolls: Studies on the Hebrew Bible, Intertestamental 
Judaism, and Christian Origins, Lanham 1991, 13-20; J. Duncan, A Critical 
Edition of Deuteronomy Manuscripts from Qumran Cave IV, Dissertation 
Harvard University, 1989; id., «Considerations of 4QDt> in Light of the “All 
Souls Deuteronomy” and Cave 4 Phylactery Texts», The Madrid Qumran 
Congress, 199-216. 

N. Jastram, «4QNum‘’ and Development of the Palestinian Text», The 
Madrid Qumran Congress. Congreso sobre los Manuscritos del Mar Muerto, I, 
Madrid 1992, 177-198. 

E. Tov, «The Textual Status of 4Q364-367 (4QPP)», The Madrid Qum¬ 
ran Congress. Congreso sobre los Manuscritos del Mar Muerto, I, Madrid 
1992, 43-82; S. A. White, «4Q364 & 365: A Preliminary Report», The Madrid 
Qumran Congress, I, 217-228. 
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como el Rollo del Templo, en obras de carácter antológico como 
AQFloñlegium, AQTestimonia y AQCatena^, y también en di¬ 
versos textos publicados recientemente como Salmos de Josué, 
Segundo Ezequiel y Pseudo-Moisés^^. 

Baste un ejemplo sencillo. El manuscrito del Deuterono- 
mio 4QDeut'' y el Pentateuco samaritano yuxtaponen dos pa¬ 
sajes paralelos de los libros del Deuteronomio y Exodo, refe¬ 
rentes los dos al tercer mandamiento: «(Dt 5,12) Guardarás el 
día del sábado para santificarlo como Yahvé, tu Dios, te ha 
mandado. (13) Seis días trabajarás y harás todas tus labores; 
(14) mas el séptimo es de descanso... (15) ... Yahvé, tu Dios, 
te ha mandado guardar el día del sábado para santificarlo 
(+ Ex 20,113 porque en seis días hizo Yahvé los cielos y 
la tierra, el mar y todo cuanto hay en ellos, pero en el sép¬ 
timo día descansó. Por eso bendijo Yahvé el día del sábado 
para santificarlo. Wt 5,163 Honra a tu padre y a tu madre...» 
(S. White). El Pentateuco samaritano y el manuscrito 4QDeur 
dependen los dos de un texto anterior, en el que ya aparecían 
fusionados los pasajes paralelos de Deuteronomio y Exodo, 
que justificaban de modo diferente el precepto del sábado: el 
primero por motivos sociales, en relación con el recuerdo de 
la esclavitud en Egipto, y el segundo por razones teológicas y 
litúrgicas, en relación con el descanso del Creador en el sép¬ 
timo día de la creación, que el hombre debe imitar cele¬ 
brando el sábado como día de fiesta para Yahvé (núm. 5). 

Los textos «armonizantes» o «parafrásticos» se sitúan en la 
frontera entre lo bíblico y lo no bíblico, lo que plantea la ne¬ 
cesidad de definir qué es texto bíblico y qué no lo es. En 
todo caso, las fronteras entre el texto autorizado o canónico y 
otros textos que no llegaron a gozar de este estatuto se han 
hecho más fluidas de lo que cabía sospechar. 


C. A. Newson, «The “Psalms of Joshua” from Qumran Cave 4», J/St 39 
(1988) 56-73. 



9. Libros deuterocanónicos encontrados en Qumrdn: 

Tobías y Eclesiástico 

Entre los libros «deuterocanónicos» (según la terminología 
católica, «apócrifos» en la terminología protestante) sólo de los 
libros de Tobías y Ben Sira o Eclesiástico se han encontrado 
copias en las cuevas del Mar Muerto, es decir, de libros escri¬ 
tos antes del año 150 a.C. 

Del libro de Tobías se conocen dos textos diferentes. El 
texto más amplio, al que parecen corresponder los manuscri¬ 
tos hallados en Qumrán (cuatro en arameo y uno en hebreo), 
es probablemente el más antiguo. La recensión breve sería un 
compendio del texto antiguo. 

Del libro de Ben Sira sólo se conocía el texto de las ver¬ 
siones griega y siríaca, junto con algunas citas rabínica^s--en^ 
hebreo. Hace un siglo, en 1896, se descubrieron en la sina¬ 
goga de El Cairo manuscritos que dieron a conocer casi un 70 
por 100 del texto hebreo. Cabía discutir sobre la autenticidad 
de este texto hebreo, pero el hallazgo del rollo de Masada ha 
zanjado la cuestión. El libro del Eclesiástico fue escrito en he¬ 
breo. La edición primera fue traducida al griego por el nieto 
del propio autor, Ben Sira, y era la conocida por la Biblia 
griega. La segunda edición es el producto de una o más re¬ 
censiones 


10. La colección de libros bíblicos en Qumrán: 
los límites del canon 

Es importante conocer cuáles eran los libros a los que la 
comunidad de Qumrán concedía mayor importancia. Tres se¬ 
ries de datos pueden dar idea de ello: 

Y. Yadin, The Ben Sira Scroll from Masada, Jerusalén 1965; 
B. G. Wright, No Small Difference. Sirach’s Relationship to its Hebrew Parent 
Text, Atlanta 1989. 
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— El número de ejemplares conservados de un libro: 31 
copias de los Salmos, 25 del Deuteronomio, 18 de Isaías, 14 
de Génesis y de Exodo, 8 de Daniel y de Profetas Menores, 7 
de Levítico, 6 de Ezequiel, 4 de Números, Samuel, Jeremías, 
Job, Rut, Cantar y Lamentaciones, 2 de Josué, Jueces, Prover¬ 
bios y Qohelet, y, finalmente, 1 ejemplar de Reyes, Esdras y 
Crónicas. 

— El número de comentarios a cada libro bíblico: 5 al li¬ 
bro de Isaías, 3 al de Salmos, 2 a los de Oseas y Miqueas, y 
1 ejemplar a los libros de Habacuc y de Sofonías. 

— Las fórmulas que introducen una cita bíblica, como 
«está escrito» u otras: los libros así citados son los de Isaías, Je¬ 
remías, Ezequiel, Daniel, Profetas Menores y Salmos. 

Este panorama no difiere sustancialmente del que pre¬ 
senta el Nuevo Testamento en sus citas del Antiguo. El Deute¬ 
ronomio en el Pentateuco, Isaías entre los Profetas y los Sal¬ 
mos constituyen el fondo de libros bíblicos más utilizados por 
la Comunidad de Qumrán. La piedad de Qumrán se nutría so¬ 
bre todo de los Salmos, con diversos tipos de Salterio que po¬ 
dían incluir salmos apócrifos (llQPs^, inicios del siglo i d.C.). 
El Pentateuco enóquico era muy utilizado en Qumrán: 
4 ejemplares del Libro astronómico, 5 del Libro de los Vigilan¬ 
tes, 5 del de los Gigantes, 4 del de los Sueños y 2 de la Carta 
de Enoc. Llama también la atención el número de copias del 
Libro de los Jubileos, 12 en total. Ello indica la tensión apoca¬ 
líptica en la que vivía la comunidad esenia de Qumrán y 
plantea, sobre todo, en lo que aquí nos concierne, la cuestión 
de la extensión del canon bíblico de Qumrán. 

Entre los manuscritos de Qumrán se han hallado copias 
de todos los libros bíblicos, salvo del de Ester. Esta ausencia 
puede deberse a simple casualidad, pues del libro de Cróni¬ 
cas se ha conservado sólo un pequeño fragmento, que podía 
no haber sido encontrado. Se debe, sin embargo, con gran 
probabilidad al hecho de que los esenios de Qumrán rechaza- 
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ban este libro por motivos de carácter teológico y litúrgico. 
En todo caso, el relato de Ester no era totalmente ignorado en 
Qumrán, como muestran los fragmentos de 4QprotoEster ara- 
meo, publicados recientemente por J. T. Milik Se trata de 
una obra que recoge modelos literarios y fuentes de las diver¬ 
sas versiones conocidas del libro de Ester; sus puntos de con¬ 
tacto con el texto latino antiguo son particularmente llama¬ 
tivos. 

Los descubrimientos del Mar Muerto, así como otros estu¬ 
dios, han echado por tierra una hipótesis muy extendida, que 
suponía la existencia de un «canon alejandrino», propio del ju¬ 
daismo de la diáspora. Se suponía que este canon incluía al¬ 
gunos de los libros «exteriores» (deuterocanónicos y apócrifos) 
no aceptados en el «canon palestino» o rabínico, libros que 
aparecen recogidos en la Biblia griega transmitida por los 
cristianos. 

También ha quedado desautorizada la hipótesis clásica, 
que dividía la historia del canon en tres etapas, correspon¬ 
dientes a las tres partes del canon: el Pentateuco, formado y 
«canonizado» con anterioridad al cisma samaritano; la colec¬ 
ción de libros proféticos, que adquirió carácter canónico ha¬ 
cia el siglo III, con posterioridad al cisma, pues los samarita- 
nos ya no la aceptaron, y, finalmente, los Escritos, colección 
formada en una época muy tardía. El proceso habría con¬ 
cluido a finales del siglo i d.C., con ocasión del llamado Sí¬ 
nodo de Yabneh, en el que quedó definitivamente cerrado el 
canon de la Biblia hebrea. Sin embargo, hoy se tiende a atri¬ 
buir una importancia menor a lo sucedido en Yabneh y a si¬ 
tuar el cisma samaritano en una época tardía, cuando la co¬ 
lección de libros proféticos estaba ya formada desde hacía 
tiempo. El canon hebreo parece haber estado ya práctica- 


J. T. Milik, «Les modeles araméens du livre d’Esther dans la Grotte 4 de 
Qumrán», en E. Puech-F. García Martínez (eds.), Mémorial J. Starcky, París 
1992, 321-406. 
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mente formado en la época macabea, hacia mediados del si¬ 
glo II a.C. 

No se ha dado todavía una solución del todo satisfactoria 
a la cuestión sobre el origen del que más tarde vino a ser el 
canon cristiano del Antiguo Testamento. No cabe decir ya que 
los cristianos heredaron de la diáspora judía una colección de 
libros más amplia que la de la Biblia rabínica. El hecho de 
que los cristianos no se sintieran obligados a atenerse al ca¬ 
non hebreo del Antiguo Testamento puede tener anteceden¬ 
tes en la comunidad esenia de Qumrán, que parece haber 
atribuido a algunos escritos muy utilizados, como es el caso 
del libro de Jubileos, un carácter sagrado comparable al de 
otros libros incluidos en el canon hebreo y cristiano. Sin em¬ 
bargo, los esenios de Qumrán no tenían seguramente con¬ 
ciencia ni intención alguna de reabrir un canon que estuviera 
supuestamente ya cerrado. 

Los textos fronterizos, aludidos anteriormente, y manuscri¬ 
tos como el de Salmos llQPs% que añade al final siete salmos 
no bíblicos («Súplica de liberación», «Apóstrofe a Sión», «Himno 
al Creador», etc.), plantean de alguna manera la cuestión de 
los límites del canon, aunque seguramente en Qumrán no se 
planteaba todavía, como se ha dicho, la cuestión de un canon 
en sentido estricto. 

11. ESCRITOS PARABIBLICOS DE QUMRAN 

El término «parabíblico» puede referirse a dos tipos de tex¬ 
tos muy diferentes. En sentido estricto, se refiere a los textos 
aludidos anteriormente, que se sitúan en una zona movediza 

S. Z. Leiman, The Canon and Masorah of the Hebrew Bible, Nueva 
York 1974; D. Barthélemy, «L’état de la Bible juive depuis le début de notre 
ere jusqu’á la deuxiéme révolte contre Rome (131-135)'>, en J. D. Kaestly- 
O. Wermelinger (eds.), Le Canon de VAT. Saformation et son histoire, Gine¬ 
bra 1984, 9-45; R. T. Beckwith, The Oíd Testament Canon of the New Testa- 
ment Church and its Background in Early Judaism, Londres 1985. 
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entre lo bíblico y lo no bíblico, rondando las fronteras de lo 
bíblico (núm. 8). Cabe dudar en ocasiones si se trata de ver¬ 
daderos textos bíblicos o si quienes utilizaban tales textos los 
leían y consideraban como verdaderos textos de la Escritura. 
En la gradación de textos bíblicos de los más breves a los 
más amplios, la versión griega representa por lo general el 
texto más breve, el texto masorético el intermedio y el Penta¬ 
teuco samaritano, junto con otros manuscritos de Qumrán, el 
texto más amplio. Se diría que los nuevos textos parabíblicos 
o fronterizos desbordan el marco de lo bíblico por exceso de 
amplitud. Añaden textos de tradiciones legales desconocidas 
en los libros canónicos (4QDeut’”), fusionan textos legales 
que se encuentran en diferentes libros canónicos (4QNum^), 
reordenan pasajes, omiten secciones enteras y añaden pasajes 
que no se encuentran en los libros bíblicos (4Q364-367, Pará¬ 
frasis del Pentateuco). 

El término «parabíblico» se aplica en sentido lato a escritos 
que, no siendo bíblicos, constituyen reelaboraciones de libros 
o de pasajes bíblicos y, en ocasiones, pueden aspirar incluso 
al status de texto escriturístico. Es difícil establecer la línea de 
demarcación entre las obras que se pueden adscribir a este 
capítulo de literatura parabíblica y las que pertenecen a otros 
apartados de la literatura hallada en Qumrán: literatura exegé- 
tica o midrásica, literatura de contenido escatológico, textos 
haláquicos, etc. (cfr. infrá) Las fronteras entre los géneros 
son aquí más borrosas que entre lo bíblico y lo no bíblico. 

Las obras de literatura parabíblica constituyen verdaderas 
«reescrituras» de los libros bíblicos («rewritten Bible», G. Ver¬ 
mes) o «desarrollos del Antiguo Testamento» (Charlesworth). 
Son reelaboraciones de narraciones o de textos legales del 
Pentateuco y de los libros históricos. Se proponen actualizar 
las tradiciones bíblicas y hacerlas más inteligibles, más atra- 


Véase la clasificación establecida por F. García Martínez en Textos de 
Qumrán. Edición y traducción, Madrid 1992. 
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yentes o más edificantes para sus lectores. Estudiadas desde 
la perspectiva de la literatura rabínica posterior, vienen asimi¬ 
ladas en ocasiones a obras «targúmicas», paráfrasis de relatos 
bíblicos, o «midrásicas», interpretaciones de textos bíblicos. Sin 
embargo, las características de aquellos escritos los convierten 
en verdaderas «reescrituras», que en algunos casos pueden ad¬ 
quirir o reivindicar la autoridad de verdadera Escritura. 

Clasificamos la literatura parabíblica en los siguientes 
apartados: «reescrituras» bíblicas (narrativa, haláquica o legal, 
profética y apocalíptica). No cabe hacer aquí una presenta¬ 
ción detallada de estas obras. Centramos la atención en la cla¬ 
sificación literaria y en la antigüedad y origen de estas obras 
en la primera época esenia. 


1. «Reescritura» o paráfrasis narrativa 

El mejor ejemplo es el llamado Génesis apócrifo (IQap- 
Gen y 1Q20), que constituye un desarrollo narrativo (haggá- 
dico) de gran parte del libro del Génesis. 

Entra también en este apartado la obra AGfParáfrasis del Gé¬ 
nesis-Exodo (4Q158), aunque una parte de la misma es de con¬ 
tenido haláquico y correspondería al apartado siguiente. Reela¬ 
bora los textos de Gn 32,25-32; Ex 24,27-28; Gn 32, 
31 (?); Ex 3,12; 24,4-6; Ex 19,17-23; Ex 20,19-22; Dt 5,29; 18,18- 
20.22; Ex 20,12.16.17; Dt 5,30-21; Ex 20,22-26; 21,1.3.4.6.8.10; 
Ex 21,15.16.18.20.22.25; Ex 21,32.34.35-37; 22,1-11.13; Ex 
30,32-34^^ Forman parte también de este apartado en mayor o 
menor medida las siguientes obras AQExhortación basada en 


J. M. Allegro, Discoveries in the Judaen Desert of Jordán V, Ox¬ 
ford 1968, 1-6, pl. I; J. Strugnell, «Notes en marge du volume V des “Dis¬ 
coveries in the Judaean Desert of Jordán”», RQ 1 (1970), 163-276, pl. 1-6, 
cfr, págs. 168-175. 

2^ Cfr. F. García Martínez, Textos de Qumrán, 276-280. 
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el diluvio (4Q370) óQHijos de Cam (6Q19) \QNoé (1Q19) 
y 4QA^oá (4Q535) AQSalmo de José (4Q372) 4QSegundo 
Exodo (4Q462) 6QParáfrasis del Deuteronomio (6Q20) 
IQParáfrasis davidica (2Q22) 4QParáfrasis davidica 
(4Q373 = 2Q22) '5, Pseudo Josué (4Q378 y 4Q379) Visiones de 
Samuel (4Ql60) Apócrifo de Samuel (6Q9) 


2. «Reescritura» o paráfrasis haláquica o legal 

Sobresale en este apartado una obra muy importante y de 
gran antigüedad, el Rollo del Templo. Entra también en esta 
categoría un texto publicado recientemente, Pseudo-Moisés, 
así como el titulado Ordenanzas. 


C. Newson, «4Q370: An Admonitíon based on the Flood», RQ 13 (1988) 

23-43. 

“ M. Baillet, DJD\\\ 136, pl. XXVIIL 

J. T. Milik, DJD I, 84-86, pl. XVI. 

^ J. Starcky, «Un texte messianique araméen de la grotte 4 de Qumrán», 
École des langues orientales anciennes de l’Institut Catholique de París. Mé- 
morialdu cinquantenaire 1914-1964, París 1964, 51-66. 

E. Schuller, «A Preliminary Study of 4Q372 1», en F. García Martí¬ 
nez (ed.), The Texts of Qumrán and the History of the Community, vol. II, 
París 1990, 349-376. 

M. S. Smith, «4Q462 (Narrative) Fragment 1; A Preliminary Edition», en 
E. Puech-F. García Martínez (eds.), Mémorial Jean Starcky, Textes et études 
qumrániensl, RQ 15 (1991) 55-77. 

M. Baillet, DJDlll, 136-137, pl. XXVIIL 

3^ M. Baillet, DJDlll, 79-81, pl. XV. 

33 E. Schuller, «A Preliminary Study of 4Q373 and Some Related (?) Frag- 
ments», The Madrid Qumrán Congress, 515-530. 

3^ C. Newsom, «The “Psalms of Joshua” from Qumrán Cave 4», JJS 39 
(1988) 56-73; F. García Martínez, «Estudios qumránicos 1975-1985: panorama 
crítico (V)», Estudios bíblicos 4l (1989) 93-118, 105-111. 

37 J. M. Allegro, DJDW, 9-11; J. Strugnell, «Notes», 179-183. 

38 M. Baillet, DJDlll, 119-123. 
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El Rollo del Templo (llQTemplo^^’, 11Q19 y 11Q20)^^ yux¬ 
tapone y asocia diferentes leyes, armoniza unas con otras e 
intercala nuevas interpretaciones legales. Se propone ofrecer 
un nuevo Deuteronomio para los tiempos escatológicos. Co¬ 
mienza con la descripción del Templo, recoge leyes relativas 
a la construcción del mismo y adapta el material legal corres¬ 
pondiente al cuerpo central del libro del Deuteronomio (12- 
22). Un redactor añadió el calendario de fiestas y la legisla¬ 
ción sobre pureza ritual, además de la «Torah del rey», 
documentos en principio independientes. 

El Rollo del Templo se presenta como una Torah adicional, 
un sexto libro de la Torah, de valor legal equiparable al de 
los libros del Pentateuco. Esta pretensión se manifiesta en la 
sustitución de las referencias a Yahvé en tercera persona por 
el discurso directo en primera persona, «Yo». Aparecen pues¬ 
tas en boca del mismo Yahvé incluso leyes que no tienen co¬ 
rrespondencia alguna en el Pentateuco y que aparecen trans¬ 
mitidas sólo en el Rollo del Templo. El libro da a entender con 
ello que esta Torah proviene directamente de Yahvé y que no 
precisa de la mediación de Moisés, como sucede en la Torah 
tradicional. 

Stegemann no cree que se trate de la Torah propia de la 
comunidad esenia de Qumrán. En su opinión, el Rollo del 
Templo constituye un desarrollo muy antiguo de la Torah, lle¬ 
vado a cabo en la primera mitad del siglo iv a.C. y anterior a 
la fijación del texto del Pentateuco. Fue compuesto como re¬ 
acción a la canonización del Pentateuco por Esdras. 

La redacción última de la obra pudo ser hecha en la 
época qumránica, pero las tradiciones que transmite se re¬ 
montan a una época anterior al esenismo 

Y. Yadin, The Temple Scroll, 3 vols., J^rusalén 1977, edición inglesa de 
1983; F. García Martínez, ^^llQTemplé’. A Preliminary Publication», The Ma¬ 
drid Qumrán Congress, II, 363-392. 

Cfr. la discusión de F. García Martínez, «Estudios qumránicos 1975- 
1985: panorama crítico (II)», Estudios bíblicos A5 (1987) 361-402. 
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Entre las obras que recogen y desarrollan textos legales de 
la Torah figura también el escrito designado como Pseudo- 
Moisés (1Q29, 4Q375, 4Q376). Recoge y desarrolla leyes de la 
Torah. Trata entre otras cuestiones sobre los criterios de dis- 

i 

tinción entre verdaderos y falsos profetas. La cuestión se de¬ 
cide en caso de duda mediante un rito de expiación realizado 
por el sumo sacerdote en el templo. Cuando «la piedra del 
lado izquierdo que está a su lado izquierdo brille a los ojos 
de toda la asamblea», ello significará que la profecía es verda¬ 
dera. El brillo de las doce piedras preciosas del pectoral iz¬ 
quierdo del sumo sacerdote señala también el feliz desenlace 
de una guerra en defensa propia. La vestimenta sacerdotal 
aparece descrita en Exodo 28. Josefo alude a la función de las 
piedras preciosas en los oráculos divinos (^Antigüedades ju¬ 
días 3,214-218). Josefo, refiriéndose seguramente a la profa¬ 
nación del templo en el 167 a.C., afirma que desde hacía dos¬ 
cientos años habían dejado de brillar las piedras preciosas y, 
en consecuencia, habían cesado los oráculos. El hecho de 
que la obra designada como Pseudo-Moisés hable como si tal 
cosa de la función oráculos de las piedras preciosas parece 
indicar, junto con otros indicios, que se trata de una obra an¬ 
terior a la formación del esenismo'^L 

Entra en este apartado también la obra AQOrdenanzas^ 
(4Q159), un texto haláquico que reelabora leyes bíblicas de 
Deuteronomio 23,25-26; Exodo 30,12; Levítico 25,42; Deutero- 
nomio 22,5; 22,13-14. Un segundo manuscrito, AQOrdenan- 
zas^ (4Q513), constituye otro ejemplar de la misma obra ante¬ 
rior, relacionado con AQHalaka^* y con AQCarta haláquica 
(4QMMT). Los fragmentos conservados se refieren a la subida 
de impuestos para el Templo en tiempos de Esdras (Neh 
10,33-34). Se establece que el pago de medio sido prescrito 


J. Strugnell, «Moses-Pseudepigrapha at Qumran. 4Q375, 4Q376, and Si¬ 
milar Works», en L. H. Schiffman (ed.), Archeology and History in the Dead 
Sea Scrolls, Sheffield 1990, 221-247. 
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en Exodo 30,11-16 y 38,26 se ha de hacer efectivo una única 
vez en la vida («una sola vez lo dará en todos sus días». Textos 
de Qumrán 137). Es difícil concretar las circunstancias a las 
que se refieren las demás prescripciones de esta obra. El con¬ 
tenido, estilo y detalles de la misma hacen suponer que se 
trata en todo caso de circunstancias anteriores, aunque no de¬ 
masiado, a la formación del movimiento esenio. 

3. «Reescñtura^ de textos proféticos 

La obra publicada recientemente y denominada Pseudo- 
Ezequiel (4Q385) parte del texto de Ezequiel 37 sobre la vi¬ 
sión de los huesos re vitalizados. La obra pudiera ser de la pri¬ 
mera época esenia, pero ha de ser situada posiblemente hacia 
mediados del siglo ii a.C. Se plantea el cómo y el cuándo de 
la resurrección de los justos. Reproducimos aquí un pasaje, 
que plantea una cuestión fundamental en la comunidad de 
Qumrán, a la que habremos de referirnos más tarde, y cuyo 
inicio trae inmediatamente a la memoria el apocalipsis del 
evangelio de Marcos (13,19s): «¿Cuándo sucederán estas co¬ 
sas? ¿Y cómo serán recompensados por su fidelidad? Y 
YHWH me dijo: “Yo haré ver a los hijos de Israel y sabrán 
que yo soy YHWH”. [Y dijo:] “Hijo del hombre, profetiza so¬ 
bre los huesos y di: Que [se una] un hueso a su hueso y una 
juntura [a su juntura.”] Y así fue. Y dijo una segunda vez: 
“Profetiza sobre los cuatro vientos del cielo, y soplarán los 
vientos [del cielo sobre ellos y vivirán,] y una gran multitud 
de hombres se alzará y bendecirá a YHWH Sebaot que [les ha 
hecho vivir.”] Y dije: “Oh YHWH, ¿cuándo sucederán estas co¬ 
sas?” Y YHWH me dijo: “[...] [...] se curvará un árbol y se en¬ 
derezará...”» (4QPseudo-Ezequiel, frag. 2, 2-10) 


J. Strugnell-D. Dimant, «4QSecond Ezekiel», en E. Puech-F. García Mar¬ 
tínez (eds.), Mémorial Jean Carmignac, RQ 13 (París 1988) 46-58; F. García 
Martínez, «Estudios qumránicos (V)», 111-113. 
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La obra conocida como Nueva Jerusalén^^ se basa en los 
caps. 40-48 de Ezequiel. La descripción de la nueva Jerusalén 
como una ciudad preparada por Dios en el cielo es compara¬ 
ble a la del Apocalipsis neotestamentario (cap. 21), cuyo au¬ 
tor no utilizó ni conoció el escrito hallado en Qumrán, pues 
dice no haber visto un templo en la nueva ciudad (21,22), 
mientras que la descripción del Templo es una parte sustan¬ 
cial del escrito de Qumrán, al igual que lo es del texto de 
Ezequiel. El lenguaje y contenido de este escrito no indican 
que pueda tratarse de una obra esenia. Podría figurar más 
bien entre los apocalipsis en arameo procedentes de los si¬ 
glos IV o III a.C. Pasamos a hablar de éstos. 


4. «Reescrituras» de carácter apocalíptico 

La obra más representativa en este capítulo es el libro de 
Jubileos. Entran también en este apartado el Libro de los Vigi¬ 
lantes y el Libro de los Gigantes, así como los «Libros de los 
Patriarcas». 

Jubileos procede del siglo iii a.C., si no de época más anti¬ 
gua. Adapta y actualiza los relatos del Génesis y del Exodo 
(hasta 24,18). Era un libro muy estimado por los esenios de 
Qumrán, a juzgar por el número de copias encontradas, doce 
ejemplares. El Documento de Damasco lo cita a propósito de 
una cuestión tan importante como la del calendario festivo. 


2QNueva Jerusalén (2Q24): M. Baillet, DJD III, 84-89, pl. XV; 4QNueva 
Jerusalén® (4Q554): J. Starcky, «Jérusalem et les manuscrits de la Mer Morte», 
Le Monde de la Bible 1 (1977) 38-40; 4QNueva Jerusalén*’ (4Q555), inédita; 
SQNueva Jerusalén (5Q15): J. T. Milik, DJDlll, 184-193; llQNueva Jerusalén 
(11Q18): en gran parte inédita; B. Jongeling, «Publication provisoire d’un 
fragment provenant de la grotte 11 de Qumrán (llQJérNouv ar)», JSJ 1 
(1970) 58-64. Cfr. F. García Martínez, «Estudios qumránicos 1975-1985: pano¬ 
rama crítico (III)», Estudios bíblicos 46 (1988) 325-374, 334-337. 
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Los esenios eran los únicos judíos que seguían entonces un 
calendario solar de 364 días. El texto completo de esta obra 
se ha conservado únicamente en traducción etiópica, en un 
manuscrito de fecha posterior en unos mil quinientos años 
respecto a los manuscritos de hebreos de Qumrán. Estos han 
venido a demostrar que el texto de la versión etiópica, reali¬ 
zada sobre una traducción griega, reproduce con gran fideli¬ 
dad el original hebreo 

El Libro de los Vigilantes (i Enoc 1-36) constituye todo un 
desarrollo de Gn 6,1-4. Varios indicios obligan a remontar la 
fecha de composición de esta obra a finales de la época del 
siglo III a.C. 

El Libro de los Gigantes, del que se han conservado seis 
copias en Qumrán, era conocido con anterioridad por el he¬ 
cho de aparecer incluido entre las escrituras sagradas de Mani 
(siglo III d.C.). Se pensaba que el libro era obra del mismo 
Mani. Es en realidad un libro esenio. Trata sobre los «gigantes» 
que, según Gn 6,1-4, nacieron de la unión de los ángeles con 
las hijas de los hombres. Se salvaron del diluvio, son altos 
como los cedros del Líbano, tienen alas con las que vuelan a 
favor del viento, son invisibles como los ángeles y tientan a 
los hombres al mal. Se dan nombres de los más principales, 
nombres que los miembros de la comunidad esenia debían 
de guardar en secreto (Josefo, La guerra judía, 2,142). Cono¬ 
cer sus nombres era tener poder sobre ellos. El arte y don de 
curar, muy apreciado entre los esenios, consistía sobre todo 
en el poder de conjurar a los demonios causantes de las en¬ 
fermedades. El Libro de los Gigantes es importante para com¬ 
prender los relatos de expulsiones de demonios por parte 
de Jesús, así como la baja consideración que muestran algu- 


J. C. van der Kam, Textual and Historical Studies in the Book ofjubilees 
Missoula, Montana 1977; M. Kister, «Newly-identified Fragments of the Book 
ofjubilees: Jub 23,13-23; 30,31», RB 12 (1987) 527-536; F. García Martínez, 
«Estudios qumránicos (V)», 101-102. 
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nos textos neotestamentarios hacia el mundo de los ángeles 
(véase 1 Cor 6,3; 11,10)^5 

Hay que hacer referencia finalmente a los «libros de los 
Patriarcas», entre los que figuran las Visiones de Jacob 
(4Q537), el Testamento arameo de Judá (3Q7, 4Q538), el Tes¬ 
tamento arameo de José (4Q539) el Testamento arameo de 
Levi (4Q21, 4Q213, 4Q540, 4Q54l)^^, el Testamento arameo 
de Qahat (4QarQahat, 4Q542) y las Visiones de Amram 
(4Q Amram, 4Q543, 4Q544. 4Q545, 4Q548). 

Estas dos últimas obras. Testamento de Qahat y Visiones 
de 'Amram se refieren a Qahat, hijo de Leví, y a Amram, hijo 
de Qahat. Son obras del siglo iii o comienzos del siglo ii a.C., 
anteriores a la formación del esenismo y a la época de las 
persecuciones de Antíoco Expresan la esperanza en la resu¬ 
rrección de los justos o de los hijos de la luz en el gran Juicio: 
«...bendiciones eternas reposarán sobre vosotros y serán [para 
vosotros...] estarán por todas las generaciones eternas y no 
será más [...] de vuestro castigo y os alzaréis para juzgar el jui¬ 
cio [...] y para ver el pecado de todos los pecadores del 
mundo. [...] en el fuego y en los abismos y en todas las caver¬ 
nas para no [...] en las generaciones de justicia; y desaparece¬ 
rán todos los hijos de la impiedad...» (4QarQahat I 3-8); «[Pues 
los hijos de la luz] serán luminosos, y todos los hijos de las ti¬ 
nieblas serán tenebrosos. [Porque los hijos de la luz...] y por 

J. T. Milik, The Books of Enoch. Aramaic Fragments from Qumran 
Cave 4, Oxford 1976, 307-317, 237-238. 

Sobre estas tres obras, anteriores, según Milik, al establecimiento de la 
Comunidad en Qumrán, cfr. F. García Martínez, «Panorama crítico (III)», 326- 
333. 

Sobre las Visiones de Jacob y el Testamento arameo de Leví, véase 
E. Puech, «Fragments d’un apocryphe de Lévi et le personnage eschatologi- 
que 4QTestLévF^(?) et 4QAJa», The Madrid Qumran Congress II, 449-501. 

^ J. T. Milik, «4QVisions de Amram et une citation d’Origéne», RB 79 
(1972) 77-97; E. Puech, «Le Testament de Qahat en araméen de la grotte 4 
(4QTQa)», en E. Puech-F. García Martínez (eds.), Mémorial Jean Starcky, 
Textes et études qumrániens I, RQ 15 (1991) 23-54. 
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todo su conocimiento ellos serán [...] pero los hijos de las ti¬ 
nieblas serán destruidos [...] Porque toda locura y maldad son 
tenebrosas, y toda paz y verdad son luminosas. [Por eso todos 
los hijos de la luz] irán a la luz, a la alegría eterna, al reco- 
cijo...» (4Q Amram^' 10-13). 

Se incluyen también aquí posiblemente la obra denominada 
Pseudo Daniel (4Q243-245) y la que sigue en el número de 
catálogo, 4Q246, que E. Puech considera como una cuarta 
copia de la obra anterior bajo el título Apocalipsis arameo, y 
F. García trata como una obra independiente y de carácter 
apocalíptico, a la que da el título de 4QHijo de Dios 


III. LITERATURA PARABIBLICA PRE-ESENIA 
Y LITERATURA EXEGETICA DE QUMRAN (PESHAEIM) 

Los datos sobre clasificación y localización de los manus¬ 
critos en las diferentes cuevas de Qumrán ofrecen una pri¬ 
mera orientación sobre la antigüedad de los mismos. 

Los manuscritos encontrados en las cuevas de Qumrán su¬ 
man la cifra aproximada de 850, de los cuales 225 contienen 
textos bíblicos. De la suma total hay que restar un núme¬ 
ro entre 275 y 300 manuscritos, cuyo material conservado es 
tan exiguo que los hace prácticamente inutilizables Según 


Cfr. la edición de este texto por R. H. Eisenman-M. Wise, The Dead Sea 
Scrolls Uncovered. The First Complete Translation and Interpretation of 50 
Key Documents Withheld for Over 35 Years, Shaftesbuiy 1992, 64-68, y la crí¬ 
tica de la misma por E. García Martínez en «Notas al margen de “The Dead 
Sea Scrolls Uncovered”», RQ 6l (1993) 123-150 (134-137). 

E. García Martínez, Textos de Qumrán, 185. Cfr. la edición de 4Q246 
realizada en R. H. Eisenman-M. Wise, The Dead Sea Scrolls Uncovered. The 
First Complete Translation and Interpretation of 50 Key Documents Withheld 
for Over 35 Years, Shaftesbury 1992, y la crítica de la misma por D. J. Har- 
ington-J. Strugnell, «Qumrán Cave 4 Texts: A New Publication», JBL 112 
(1993) 491-499 (496s). 

E. García Martínez, Textos de Qumrán, 10. 
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cálculos no muy diferentes de H. Stegemann, a fecha de fina¬ 
les de junio del año 68 d.C., cuando se destruyó y abandonó 
el sitio de Qumrán, su biblioteca debía poseer unos 1.000 ro¬ 
llos y documentos de diverso tipo. Se ha conservado algún 
resto de 900 de estos manuscritos y ha sido identificado el 
contenido de unos 660. 500 de estos 660 provienen de la 
Cueva 4. Unicamente de 10 rollos se ha conservado más de la 
mitad del texto original de los mismos, y sólo de un manus¬ 
crito, el rollo de Isaías de la Cueva 1, ha llegado hasta noso¬ 
tros su texto íntegro 


1. Cuatro categorías de manuscritos 

Se pueden distinguir cuatro clases o categorías de manus¬ 
critos 

a) La primera es la de los manuscritos que servían de 
modelo para la copia de otros. Tal es el caso del rollo de 
Isaías y, entre los no bíblicos, de la Regla de la Comunidad, 
los Himnos y el Libro de la Guerra. Este tipo de manuscritos 
contenía las obras más leídas entre los esenios de Qumrán, 
pero los manuscritos mismos eran utilizados sólo como mo¬ 
delo de copia y no para uso corriente. Eran conservados con 
todo esmero en vasijas fabricadas para el caso. Es significativo 
el hecho de que tales manuscritos «modelo» hayan aparecido 
recogidos en la Cueva 1. 

b) La segunda categoría es la de los manuscritos de uso 
ordinario, destinados especialemente para el estudio aplicado 
de los textos. Se trata de manuscritos bíblicos en su mayoría: 
33 copias de los Salmos, 27 de Deuteronomio, 20 de Isaías, 


H. Stegemann, Die Essener, Qumrán, Johannes der Táufer und Jesús, 
Friburgo-Basilea-Viena 1993, 114. 

55 H. Stegemann, Die Essener, Qumrán, Johannes der Táufer und Jesús, 
116-123. 
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16 de Jubileos (texto parabíblico), etc. Los manuscritos de 
esta categoría han aparecido en las cuevas de la 1 a la 6 y en 
la 11. 

c) Otra categoría es la formada por manuscritos que re¬ 
cogen obras de un especial interés, fuera para un estudio es¬ 
pecializado o por razones de actualidad u otras. Es significa¬ 
tivo, por ejemplo, que los rollos que contienen textos griegos 
de la versión de los Setenta fueran conservados y hayan apa¬ 
recido solamente en la Cueva 7, además de los encontrados 
en la biblioteca general de la Cueva 4. Igualmente, el hecho 
de que hacia mediados del siglo i d.C. un par de décadas an¬ 
tes de la desaparición de Qumrán, fueran copiados varios 
ejemplares del libro de Daniel, parece indicar que este libro 
adquirió por entonces actualidad e importancia especiales. 
Muchas de las obras que podrían entrar en este apartado han 
sido conservadas únicamente en uno o dos ejemplares y en 
estado muy deficiente de conservación, por lo que resulta di¬ 
fícil saber qué obras pueden entrar en tal categoría. 

d) El cuarto apartado lo integran los manuscritos deterio¬ 
rados por un uso excesivo, así como textos con datos y cuen¬ 
tas contables, ejercicios de escritura, trozos de manuscritos 
antiguos, materiales relacionados con los manuscritos como 
filacterias y mezuzot, etc. Se trata de manuscritos y de mate¬ 
riales como los que más tarde se depositaban en las genizas 
de las sinagogas, a la manera de las sacristías viejas de las 
iglesias, donde se guardaban las imágenes y los objetos de 
culto que habían caído en desuso. En la geniza de la sinagoga 
qaraíta de El Cairo fueron encontrados a finales del siglo pa¬ 
sado manuscritos del Documento de Damasco y del libro de 
Ben Sira, cuyo origen puede estar relacionado con el hallazgo 
de «libros» realizado en las proximidades de Jericó hacia el 
año 800, de los que informa el patriarca nestoriano Timoteo I 
de Selecia, la actual Bagdad. 

Tal hallazgo pudo haber sido llevado a cabo precisamente 
en la que hoy se denomina Cueva 3 de Qumrán. En esta 
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cueva se encontraron, en el momento de su excavación, cerca 
de 35 vasijas completamente rotas y sin apenas restos de los 
manuscritos de pequeño o gran tamaño que las vasijas habían 
contenido, entre 70 y 140 manuscritos. De 24 de los rollos en¬ 
contrados no ha quedado más que un pequeño fragmento de 
cada uno, de 5 rollos 2 fragmentos de cada, de otros 5 entre 3 
y 7 fragmentos de cada, del resto completamente nada. Los 
fragmentos encontrados corresponden por lo general a los 
bordes superiores e inferiores de los manuscritos, del co¬ 
mienzo de los mismos o de los lugares con cosidos en el 
cuero, es decir, a restos que caen y se dejan inadvertidamente 
en el suelo cuando se manejan y abren rollos antiguos en una 
cueva oscura. La historia del descubrimiento de manuscritos 
en torno al año 800 se parece mucho a la del hallazgo del 
año 1947. En el primer caso un perro de un cazador árabe, y 
en el segundo, una oveja de un beduino se introdujeron en 
una cueva de la que no pudieron salir. El cazador y el be¬ 
duino entraron en la cueva y descubrieron un tesoro de ma¬ 
nuscritos. Volviendo a los manuscritos de la cuarta categoría, 
aquellos deteriorados por un uso excesivo, resulta significa¬ 
tivo que este tipo de manuscritos haya sido encontrado única¬ 
mente en la Cueva 4. 

Esta clasificación de manuscritos da una primera idea de 
la antigüedad de las obras reproducidas en los mismos. Algu¬ 
nos de los manuscritos encontrados en las cuevas tienen un 
siglo de antigüedad más que la propia comunidad esenia de 
Qumrán. Fueron copiados en algún otro lugar y llevados al 
nuevo centro esenio en las inmediaciones del Mar Muerto. 
Los manuscritos «modelo» de la primera categoría debieron de 
ser copiados en los primeros años tras la fundación de la co¬ 
munidad. Los manuscritos de la segunda y tercera categoría 
indican también que la biblioteca de Qumrán estaba desti¬ 
nada fundamentalmente al estudio de las escrituras y de otros 
libros religiosos, y que la propia comunidad esenia se dedi¬ 
caba de lleno al estudio y a la vida religiosa. Se trata de una 
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biblioteca puramente esenia. No-se encuentran en ella escri¬ 
tos saduceos ni fariseos y todavía menos libros profanos o de 
autores griegos. La Cueva 4 parece haber servido de depósito 
de obras que en los últimos decenios de Qumrán habían per¬ 
dido interés o actualidad. H. Stegemann supone que las obras 
de las que han aparecido sólo uno o dos ejemplares de época 
antigua y únicamente en la Cueva 4, proceden de una tradi¬ 
ción pre-esenia anterior a la formación de la comunidad qum- 
ránica. Son obras relativamente antiguas que fueron per¬ 
diendo interés y quedaron depositadas, finalmente, en la 
Cueva 4. Esta cueva contiene más material manuscrito que 
ninguna otra, pero no los manuscritos de mayor valor, que 
aparecen escondidos en las Cuevas 1, 2, 3, 5, 6yll, las más 
alejadas del yacimiento de Qumrán. 


2. Literatura parabtblica pre-esenia o de la primera 
época esenia 

La mayor parte de los manuscritos encontrados ofrecen el 
texto de escritos bíblicos o de otras obras de origen anterior al 
esenismo o anterior a la primera época esenia. Las obras de ori¬ 
gen esenio posteriores al l60 a.C. son en comparación más 
bien escasas. El balance puede resumirse del siguiente modo; 

La literatura parabíblica presentada anteriormente, consti¬ 
tuida por obras del género de «reescritura» bíblica, está inte¬ 
grada por escritos de época anterior a la formación de la co¬ 
munidad esenia de Qumrán. Llama la atención la importancia 
de estas obras y el número de las mismas, que podría incre¬ 
mentarse si otras obras citadas anteriormente (II 1-4) fueran 
igualmente prequmránicas y si pudiera conocerse con mayor 
precisión la antigüedad de las tradiciones contenidas en obras 
cuya redacción puede ser tardía: 

— Génesis apócrifo, Pseudo-Josué. 

— Rollo del Templo, Pseudo-Moisés, Ordenanzas. 
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— Pseudo-Ezequiel (?), Nueva Jerusalén. 

— Jubileos, Libro astronómico o Libro de los cursos de las 
luminarias celestes O Henoc 72-82), Libro de los Vigilantes 
O Henoc 1-36), Libro de los Gigantes, Visiones de Jacob, Testa¬ 
mento arameo de Judá, Testamento arameo de José, Testa¬ 
mento arameo de Leví, Testamento arameo de Qahat, Visiones 
de 'Amram. 

La literatura judía de época anterior al esenismo y a la cri¬ 
sis helenista incluye también otras obras de diferentes géne¬ 
ros, que no vienen aquí al caso. Son la Regla de la Guerra 
(IQM y 6 ejemplares de la Cueva 4), los Cánticos del Sacrifi¬ 
cio Sabático (7 copias) el Calendario sincrónico (4QMish- 
marot, 4Q320-330) Palabras de los Luceros (4Q504-506) 5^, 
diversos textos sapienciales y otros. 


3. Literatura exegética de Qumrán («pesharim») 

La literatura de Qumrán relacionada con la Biblia es ob¬ 
viamente de época posterior a la reseñada en el apartado pre¬ 
cedente y el género literario de la misma es muy diferente. Se 
trata básicamente de obras de comentario exegético al modo 
«pesher», pesharim de Isaías, Oseas, Miqueas, Nahún, Haba- 
cuc, Sofonías, Malaquías y Salmos así como de cuatro obras 

C. Newsom, Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition, Atlanta 

1985. 

J. T. Milik, «Le travail d’édition des manuscrits du désert de Juda», Vo- 
lume du Congrés Strasbourg 1956, VTS 4, Leiden 1957, 17-26, pág. 25. 

56 M. Baillet, DJDVll, 137-175. 

5^ Comentarios a Isaías: 3QPesher Isaías (3Q4), 4QPesher Isaías^* (4Ql6l), 
4QPesher Isaías*^ (4Q162), 4QPesher Isaías^ (4Q163), 4QPesher Isaías^ 
(4Q164), 4QPesher Isaías® (4Q165); comentarios a Oseas: 4QPesher Oseas^ 
(4Q166), 4QPesher Oseas^ (4Q167); comentarios a Miqueas: IQPesher Mi¬ 
queas (1Q14), 4QPesher Miqueas (4Q168); comentario a Nahún: 4QPesher 
Nahún (4Q169); comentario a Habacuc: IQPesher Habacuc; comenta- 
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midrásicas, dos de género antológico, AQFlorilegio (4Q174), 
AQCadena exegéticaf" (4Q177), y dos que pueden ser adscritas 
también al género pesher. llQMelquisedec (11Q13), pesher 
escatológico basado en Levítico 28 y AQBendiciones pa¬ 
triarcales (4Q252), pesher 3.1 Génesis, caps. 6 al 49. 

Por no ser obras de un género literario directamente rela¬ 
cionado con la Biblia, aunque no dejan de contener citas bí¬ 
blicas o de imitar el lenguaje, estilo e ideas de la Biblia, no 
caben en este apartado las Reglas (Regla de la Comunidad, 
Regla de la Congregación, Documento de Damasco) ni la 
Carta haláquica (AQMMT), dirigida por el fundador de la co¬ 
munidad, el Maestro de Justicia, a Jonatán Macabeo ni tam¬ 
poco los Himnos (Hodayoí) y otros textos poéticos. Por la 
misma razón, no entran tampoco en consideración otras obras 
esenias de Qumrán como el Calendario festivo (4Q326 y 
4Q327), iQRReprensiones (4Q477)^® y la obra 4Q448, que en 


ríos a Sofonías: IQPesher Sofonías (1Q15), 4QPesher Sofonías (4Q170); co¬ 
mentario a Malaquías: SQPesher Malaquías (5Q10); comentarios a los Sal¬ 
mos: 4QPesher Salmos^ (4Q171), IQPesher Salmos (1Q16), 4QPesher 
Salmos^ (4Q173). 

Cfr., recientemente, E. Puech, La croyance des esséniens en la vie fu- 
ture: immortalité, résurrection, vie étemelle? Histoire d’une croyance dans le 
judaisme anden. I: La résurrection des morts et le contexte scripturaire; 
II: Les données qumraniennes et classiques, Études Bibliques. Nouvelle Série. 
No. 21-22, París 1993. 

E. Qimron-J. Strugnell, «An Unpublished Halakhic Letter from Qumran», 
Biblical Arcaheology Today. Proceedings of the International Congress on Bi- 
blical Archaeology, Jerusalem, April Jerusalén 1985, 400-407. 

El título Reprensiones lo ha propuesto F. García Martínez; cfr. «Los 
hombres del Mar Muerto», en F. García Martínez-Julio Trebolle Barrera, Los 
hombres del Mar Muerto. Literatura, estructura social y concepciones religio¬ 
sas, Madrid 1993, 45-61, cfr. pág. 60. El texto, inédito cuando escribía F. Gar¬ 
cía Martínez, ha sido publicado bajo el título «He Loved His Bodily Emissions 
(A Record of Sectarian Discipline - 4Q477)», en la obra de R. H. Eisenman 
M. Wise, The Dead Sea Scrolls Uncovered, 269-275. Cfr. la crítica de esta edi¬ 
ción por F. García Martínez en «Notas al margen de The Dead Sea Scrolls Un- 
covered^, RQ 6l (1993) 123-150 (I43s). 
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la lista de F. García Martínez Textos de Qumrán figura como 
inédita (pág. 508) y ha sido publicada más tarde bajo el título 
«A Scroll from Qumrán Which Ineludes Part of Psalm 154 and 
a Prayer for King Jonathan and His Kingdom»^\ 

Puestas aparte las obras de Qumrán no relacionadas direc¬ 
tamente con la Biblia, es evidente que los comentarios «profé- 
ticos» (pesharirri) y «midrásicos» de origen qumránico no al¬ 
canzan la cantidad, el volumen y la importancia de las 
«reescrituras» bíblicas de origen pre-esenio o de la primera 
época esenia. 

En su lectura y comentario de los libros bíblicos, los ese- 
nios desarrollaron con preferencia el género antológico y con 
carácter propio y específico el género de comentario pesher. 

a) Las obras del género antológico yuxtaponen pasajes 
bíblicos referentes a un mismo tema. Tal es el caso de 4Qi^/o- 
rilegium, AQTestimonia y AQCatena^. 

El mejor representante del género es AQTestimonia 
(4Q175). Constituye una antología de textos mesiánicos refe¬ 
rentes al profeta (Dt 5,28-29; 18,18s), al sacerdote (Dt 33,8-11) 
y al rey esperados (Nm 24,15-17). Combinaciones similares de 
textos bíblicos son frecuentes en la Regla de la Comunidad, 
los Himnos, el Rollo de la Guerra, etc. 

AQFlorilegio (4Q174) es una obra compuesta probable¬ 
mente a finales del reinado de la reina Alejandra Salomé (76- 
67 a.C.). La primera parte es una reelaboración de la bendi¬ 
ción de Moisés (Dt 33,6-25). No menciona a José y a sus dos 
hijos, Efraín y Manasés, excluyéndolos, por tanto, del «verda¬ 
dero Israel». Efraín y Manasés representaban para los esenios 

Tarbiz 60 (1991) 295-324, en hebreo; versión inglesa en Israel Explora- 
tion Journal 42 (1992) 199-229. Esta obra ha sido publicada más tarde, con 
el dudoso título «Paean for King Jonathan (Alexander Jannaeus - 4Q448)», 
por R. H. Eisenman-M. Wise, The Dead Sea Scrolls Uncovered, 273-281. 
Cfr. la crítica de este libro y en particular de la publicación y discusión de 
4Q448 por Daniel J. Harrington yj. Strugnell, «Qumrán Cave 4 Texts: A New 
Publication.>,yBZ 112 (1993) 491-499, 498s. 
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a sus enemigos, fariseos y saduceos, respectivamente. Añade, 
por el contrario, una cita de 2 Sm 7,10-11 referida a Judá, 
quien simboliza a los esenios, convertidos de este modo en el 
verdadero Templo. Con una nueva cita de 2 Sm 7,11-14 hace 
referencia al mesías sacerdotal y al mesías real de la casa de 
Judá. La segunda parte reproduce diversas citas de Salmos y 
de Ezequiel para mostrar que el tiempo final se aproxima y 
con ello el triunfo de los esenios y el castigo de fariseos y as- 
moneos o saduceos 

b) Las obras del género de interpretación pésher» («inter¬ 
pretación») practican un tipo de exégesis no literal de carácter 
apocalíptico, que refiere los oráculos proféticos a la situación 
presente de la comunidad qumránica, como se muestra en el 
siguiente ejemplo tomado del pesher a Habacuc: «Y lo que 
dijo: “Para que se dé prisa el que lo lea.” La interpretación de 
esto se refiere al Maestro de Justicia, a quien ha hecho cono¬ 
cer Dios todos los misterios iraz) de las palabras de sus sier¬ 
vos los profetas: “Pues aún continúa la visión por un rato; se 
apresurará al fin y no engañará”: La interpretación de esto es 
que será largo el fin último y se extenderá sobre todo lo que 
dicen los profetas, porque los misterios (raz) de Dios son ma¬ 
ravillosos, etc.» (IQpHab 7,3-8). 

En el comentario o pesher a Isaías, compuesto en torno al 
año 100 a.C., se mezclan numerosas citas tomadas de otros li¬ 
bros proféticos, con especificación del libro citado. Ello pa¬ 
rece indicar que el método pesher sea un desarrollo del mé¬ 
todo antológico, considerado anteriormente. 

La comunidad de Qumrán consideraba que las promesas e 
instituciones del Antiguo Testamento encontraban cumpli- 

A. Steudel, «4QMidrEschat: A Midrash on Eschatology (4Q174 + 
4Q177)», The Madrid Qumran Congress, 531-541. La tesis doctoral de la au¬ 
tora, de próxima aparición, es resumida por H. Stegemann en Die Essener, 
Qumran, Johannes der Tdufer und Jesús, Friburgo-Basilea-Viena 1993, 169- 
Cfr. G. J. Brooke, Exegesis at Qumran: 4QFlorilegium in its Jewish Context, 
Sheffield 1985. 
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miento y culminación en la propia comunidad qumránica. Los 
cristianos se presentaron también poco más tarde como el 
«verdadero Israel». La interpretación que el Nuevo Testamento 
hace del Antiguo tiene muchos puntos de contacto con la de 
los pésharim de Qumrán. El Nuevo Testamento se sirve de 
dos profecías bíblicas, que aparecen utilizadas también en 
textos de Qumrán en referencia a la propia comunidad (IQH 
3,6-18, la profecía del Emanuel; IQH 6,25-27; 7,8-9, la profe¬ 
cía sobre la piedra angular de Is 28,16). 

IV. MODELOS DE ANALISIS Y ENSAYO DE SINTESIS 

En la exposición precedente se ha operado con dos «mo¬ 
delos de análisis» o hipótesis de trabajo. Todo intento de sín¬ 
tesis sobre la historia del texto bíblico y sobre la historia lite¬ 
raria y social del judaismo y de su rama esenia en particular 
tiene hoy por hoy algo de juego de cartas o de castillo de nai¬ 
pes. Lo que sigue, como mucho de lo anterior, puede no ser 
más que un intento por introducir un cierto orden, para uso 
personal, en un rompecabezas del que faltan muchas piezas. 

1. Textos breves y amplios/textos bíblicos y parabíblicos 

Simplificando mucho la historia del texto bíblico, cabe ha¬ 
blar de textos bíblicos breves, intermedios y amplios. 

El texto hebreo representado por la versión griega de los 
Setenta, realizada a partir del siglo iii a.C., es básicamente un 
texto breve. Las adiciones hexaplares son el mejor indicio de 
que el texto de base de la versión griega es un texto general¬ 
mente más breve que el texto masorético. 

La forma textual palestina sobre la que se basa la variedad 
samaritana del Pentateuco corresponde a un texto amplio, ar¬ 
monizante y parafrástico. Si la edición samaritana no es ante¬ 
rior a la época asmonea, sí lo es la forma textual sobre la que 
la misma se basa. 
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Los textos parabíblicos, como los citados anteriormente 
{Paráfrasis del Pentateuco, 4QDeut'“, 4QNum‘', etc.), son ante¬ 
riores a la crisis macabea, como lo son también los escritos 
parabíblicos {Rollo del Templo, Jubileos, etc.). Estos extreman 
la tendencia a la ampliación, la paráfrasis y la armonización, 
característica de los textos bíblicos amplios. 

Conforme al principio de que «lo breve es más antiguo», 
los textos amplios suelen ser característicos de una época tar¬ 
día y constituyen desarrollos de un texto más breve y más an¬ 
tiguo. Sin embargo, muchas de las supuestas ampliaciones no 
son sino restos de tradiciones textuales antiguas (formas na¬ 
rrativas, normas legales, tradiciones proféticas, etc.), no reco¬ 
gidas o deliberadamente excluidas en las tradiciones textuales 
más breves. En la historia de la transmisión textual y literaria 
es preciso contar con desarrollos y ampliaciones tardías. Este 
es el criterio con el que se juzgan generalmente los elementos 
extraños al texto masorético que se encuentran tanto en los 
textos parabíblicos {Paráfrasis del Pentateuco, etc.) como en 
los escritos parabíblicos {Rollo del Templo, etc.). Sin embargo, 
es necesario tener también en cuenta que la transmisión tex¬ 
tual y literaria no puede menos de operar una selección y de 
censurar incluso el fondo inabarcable de tradiciones del que 
toma origen y que no puede transmitir en su integridad. Algu¬ 
nos elementos de este fondo inicial sobreviven o emergen tar¬ 
díamente en tradiciones textuales y literarias que permanecen 
marginadas por la corriente de tradición mayoritaria y autori¬ 
zada. 

Así, pues, antes de la crisis macabea existían textos bíbli¬ 
cos breves, textos bíblicos amplios y una franja intermedia de 
textos bíblicos que, para definirlos negativamente, no eran ni 
breves ni amplios. El texto hebreo masorético tiene origen y 
se mueve en esta franja intermedia. Es también un texto ante¬ 
rior a la crisis macabea y a partir de la restauración macabea 
comenzó a decantarse como texto intermedio o meutraU y, 
por lo mismo, autorizado. 



118 


La Biblia en Qumrán 


Avanzando en el modelo de análisis propuesto, y a la vez 
en un terreno más hipotético, cabe decir que la forma de 
texto más breve se transmitía en círculos sacerdotales, de los 
que procederá más tarde el saduceismo; la versión griega del 
Pentateuco fue realizada en Alejandría sobre un manuscrito 
«modelo» (cfr. suprd) traído del Templo de Jerusalén. La forma 
intermedia de texto, la de tradición masorética y rabínica, es 
la transmitida en los círculos del fariseísmo, que ahondan sus 
raíces en corrientes del judaismo persa y de comienzos de la 
época helenista. La forma más amplia del texto bíblico es un 
texto «koiné», amplio por definición, extendido en medios 
muy variados y válido incluso para los samaritanos. En su am¬ 
plitud transmite elementos antiguos, conservados por círculos 
hasídicos, esenios y, a la postre, qumránicos. 

Las formas extremas, los textos breves y amplios, fueron 
desapareciendo, mientras se imponía un texto intermedio y 
más depurado, al tiempo que perdían fuerza también progre¬ 
sivamente las corrientes que eran relegados a los extremos 
del espectro social y religioso del judaismo de la época. Poco 
a poco se impuso la tradición farisea y quedaron relegados el 
saduceismo, que se atenía al canon y al texto bíblico más 
breve, y el esenismo, que arrastraba consigo tendencias apo¬ 
calípticas, que amenazaban con desbordar la religión y el 
texto de la Torah. 

2. Escritos parabiblicos/comentarios exegéticos: 

historia e ideas 

Pasamos ahora del campo de lo textual al terreno de lo li¬ 
terario en solución de continuidad, considerándolos como 
dos corrientes que discurren juntas y paralelas. Lo bíblico y lo 
no bíblico o apócrifo suelen ser considerados como dos enti¬ 
dades separadas y enfrentadas. Sin embargo, los textos para¬ 
bíblicos y el carácter parabíblico de muchos de los grandes 
escritos apócrifos y pseudoepígrafos minan la rigidez de las 
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fronteras entre lo bíblico y lo no bíblico, para usar estos tér¬ 
minos y no los términos fuertes «canónico» y «apócrifo». 

De los datos expuestos anteriormente se desprende una 
serie de conclusiones. 

Con anterioridad a la crisis macabea y a la constitución de 
la Comunidad de Qumrán existía ya todo un cuerpo de litera¬ 
tura parabíblica. Algunas obras eran transmitidas en círculos 
amplios de «piadosos», otras en ámbitos más reducidos del 
movimiento esenio. Una parte importante de esta literatura 
parabíblica la integran los escritos enóquicos y otros de carác¬ 
ter apocalíptico. 

Los apocalipsis de tipo cósmico, como el Libro astronó¬ 
mico y el Libro de los Vigilantes, son más antiguos que los de 
tipo histórico, tales como el libro bíblico de Daniel o el Apo¬ 
calipsis de las Semanas (i Henoc 93; 91,11-19). Ello significa 
que la apocalíptica es anterior y, por lo mismo, independiente 
de la crisis helenista, con la que se suelen relacionar los orí¬ 
genes de la escatología y, en particular, de la creencia en la 
resurrección. El libro de Daniel ha dejado de ser el primer li¬ 
bro de carácter apocalíptico y el criterio o modelo de todos 
los escritos de género apocalíptico. Los apocalipsis de tipo 
cósmico, anteriores al libro de Daniel, no desarrollan todavía 
la esperanza escatológica ni tampoco la interpretación de la 
historia que caracteriza a los apocalipsis históricos. 

Escritos de la primera época esenia como Palabras de los 
Luceros, Pseudo-Daniel y Nueva Jemsalén ponen de relieve 
que la creencia en la resurrección existía ya con anterioridad 
al texto canónico de Daniel 12. Esta idea no surgió en el mo¬ 
mento crítico de las persecuciones seléucidas y de las guerras 
macabeas, que no fueron sino la ocasión de que aquella idea 
previa se generalizara en amplios sectores de los «piadosos». 
Una visión fundada exclusivamente sobre los textos canóni¬ 
cos, como es la que ofrecen los pasajes de Isaías 26 y Daniel 
12, junto con el deuterocanónico 2 Macabeos 7, distorsiona la 
historia sobre los orígenes de la creencia en la resurrección. 
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que existía ya antes de su «canonización» en los textos bíbli¬ 
cos. Escritos considerados apócrifos, provenientes de los cír¬ 
culos de piadosos, y textos de piadosos-esenios, copiados 
más tarde en la Comunidad de Qumrán, nos dan a conocer el 
vasto horizonte de ideas escatológicas que circulaban en este 
período de finales de la época persa y comienzos de la época 
helenística 

Uno de los escritos más significativos de los dados a cono¬ 
cer recientemente es el denominado Apocalipsis mesiánico o 
Sobre la resurrección (4Q521, «probablemente posterior a los 
comienzos de la Comunidad o del partido esenio») El texto 
conservado trata sobre los premios y castigos escatológicos. 
El lenguaje se mueve entre lo profético y lo apocalíptico. El 
tiempo final será el cumplimiento de las profecías (Is 40-66 y 
Mal 3 en particular). Contiene una cita expresa de Sal 146,7-8. 
Saltan a la vista los puntos de contacto con Is 6l,lss, así 
como con el texto neotestamentario de Mt 11,3-6 (Le 7,22-23): 
«librando a los prisioneros, dando la vista a los ciegos, ende¬ 
rezando a los torcidos..., curará a los malheridos, y a los 
muertos los hará vivir, anunciará buenas noticias a los humil¬ 
des, colmará [a los indigentes, conducirá a los expulsados, y 
a los hambrientos los enriquecerá...» (frag. 2, col. II 8-13). 
Toma de obras anteriores la idea de resurrección, expresada 
con las siguientes frases: «Y ellos serán para la muerte, 
[cuando] el Vivificador (lectura y traducción de E. Puech) 
[haga alzarlse los muertos de su pueblo. Y nosotros daremos 
gracias y os anunciaremos los actos justos del Señor que [...] a 


Cfr. E. Puech, La croyance des esséniens en la vie future, 790-802. 

^ E. Puech, «Une apocalypse messianique (4Q521)», RQ 15 (1992) 475- 
522; id.. La croyance des esséniens en la vie future, 627-692 (669). Florentino 
Garcia Martinez clasifica este texto bajo el titulo Sobre la resurrección como 
poema sapiencial en la categoría de textos poéticos. Textos de Qumrán, 409. 
Cfr. la crítica que el mismo F. Garcia Martinez hace de la edición de este 
texto por R. H. Eisenman y M. Wise en «Notas al margen de The Dead Sea 
Scrolls Uncovered>, RB 6l (1993) 123-250 (139-141). 
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los mu[er]tos y abre... y revela... y el puente del abis[mo...] se 
han cuajado los malditos [...] y han encontrado los cielos [...] y 
todos los ángeles...» (frag. 5, col. II 5-15). 

La literatura parabíblica de «reescritura» de libros o de pa¬ 
sajes bíblicos, característica de la primera época esenia y del 
judaismo anterior a la crisis macabea, tiene continuidad en la 
época posterior hasta llegar a una obra como las Antigüeda¬ 
des bíblicas del Pseudo-Filón, escritas hacia el año 70 d.C. o 
poco antes de esta fecha. 

La restauración macabea marca el comienzo de un esta¬ 
blecimiento definitivo del canon de libros bíblicos y de fija¬ 
ción del texto que más tarde será el autorizado y tradicional, 
un tipo de texto intermedio promovido especialmente por el 
fariseísmo que asumirá también progresivamente una posi¬ 
ción intermedia y cada vez más representativa del judaismo 
de la época posterior. 

El Maestro de Justicia fundó la comunidad en el desierto 
de Qumrán en torno al año 150 a.C. El y sus seguidores te¬ 
nían la idea de estar viviendo la fase final de la historia antes 
del juicio de Dios y de la salvación de los elegidos. Interpre¬ 
taban las profecías bíblicas por referencia a este tiempo final 
y a la participación de la comunidad en esta era mesiánica. 
Los miembros de la comunidad esenia de Qumrán tenían el 
pleno convencimiento de representar a todo Israel y de ser el 
«verdadero Israel» frente a fariseos («Efraín», Pesher Osea^, 
4Q167, 2,2-4; cfr. supra sobre iQFlorilegió) y saduceos («Ma- 
nasés», Pesher Nahún 3-4,111,6-8) y también frente a los «kit- 
tim», los romanos que vienen a tomar el relevo de ptolomeos 
y seléucidas en la opresión de Israel «en la época postrera» 
{Pesher Nahún 3-4,IV,3; cfr. Textos de Qumrán 247). 

Los pesharim de Qumrán están escritos entre el año 100 y 
el año 50 a.C., cuando la pregunta «¿cuándo sucederán estas 
cosas?» {iQPseudo-Ezequiel; cfr. supra) se hace más acuciante. 
Pasada la época fundacional de la comunidad, sus miembros 
que creían representar el verdadero Israel y tener a su favor 
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los vientos de la historia final, caen en la cuenta de que otros 
grupos como los fariseos comienzan a aventajarles, a partir 
sobre todo del reinado de Alejandra (76-67 a.C.). El Pesher 
Habacuc fue el último escrito de la serie y casi con seguridad 
el último escrito esenio Se escribió poco después de los 
acontecimientos del año 54 a.C., cuando los romanos saquea¬ 
ron «en los días postreros» el Templo de Jerusalén. 

Se diría que la apocalíptica creativa y esperanzada de los 
primeros tiempos del esenismo y de las primeras «reescrituras» 
apocalípticas cedió más tarde el lugar en la comunidad esenia 
de Qumrán a comentarios exegéticos, caracterizados por un 
rígido esquema de interpretación y por una inmensa ansie¬ 
dad. Esta ansiedad venía provocada por la desproporción en¬ 
tre las esperanzas proclamadas en el pasado sobre un prome¬ 
tedor futuro inmediato y la realidad presente de una nueva 
dominación extranjera tan dura como las antiguas de ptolo- 
meos y seléucidas y del triunfo creciente de la corriente ene¬ 
miga farisea en amplios sectores del judaismo. 

Cien años más tarde, a mediados del siglo i d.C., se copia¬ 
rán numerosos ejemplares del libro de Daniel. Cuando se 
acerca el final de su historia, que ellos creen ser el final de la 
historia, «los últimos de Qumrán» se agarran de nuevo a la es¬ 
peranza apocalíptica. Es posible que en el año 68 participaran 
en la guerra inútil contra los «kittim», los romanos, que ellos 
creían la última guerra escatológica preparatoria del adveni¬ 
miento de la era mesiánica. 


Este es un dato muy importante en el que insiste H. Stegemann: «Wel- 
che Grundauffassung auch immer man vertritt, so bleibt doch verwunder- 
lich, dass es im Rahmen der gesamten reichhaltigen Qumran-Funde kein 
einziges essenisches Werk zu geban scheint, das nachweisbar erst in der Zeit 
nach derMitte des l.Jh. v. Chr. verfasstwováen ist... Soweit sich dies bislang 
feststellen lásst, ist somit der kurz nach der Tempelplünderung des Jahres 54 
V. Chr. abgefasste Habakuk-Kommentar das letzte literatische Werk gewe- 
sen, das die Essener überhaupt angefertigt haben» (JJie Essener, Qumrán, Jo- 
hannes der Taufer undJesús, 192). 
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Y EL JUDAISMO DE LA EPOCA DE JESUS 
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A lo largo de los capítulos precedentes y los que siguen se 
han tratado diversas cuestiones sobre los propios manuscritos 
desde el descubrimiento hasta la edición, de la Comunidad de 
Qumrán, sus gentes sin rostro, los movimientos apocalípticos 
y su entronque con las corrientes de pensamiento que trans¬ 
mite el Antiguo Testamento, la relación de los esenios con el 
mundo que reflejan y transmiten los diversos escritos del 
Nuevo Testamento. Creo que me corresponde obviamente 
poner el acento en el «judaismo de la época», es decir, descri¬ 
bir dentro de lo posible la imagen variopinta del judaismo del 
siglo I d.C. Más allá de las conexiones prematuras establecidas 
entre la secta y algunos personajes del Nuevo Testamento, si 
a algo han contribuido los descubrimientos es a enriquecer el 
conocimiento del judaismo de la época, mucho más plural de 
lo que se pensaba tan sólo hace medio siglo. 

Para ello considero imprescindible adelantar unas breves 
observaciones metodológicas sobre las fuentes con que conta¬ 
mos para nuestro estudio. 

La historia sólo nos es accesible por la vía de la tradición, 
y cobra sentido gracias a la interpretación. El estudio del pa¬ 
sado se basa en la interpretación de datos fragmentarios. 
Cada documento precisa una hermenéutica distinta y en todo 
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caso una lectura crítica. No es lo mismo la lectura de un con¬ 
trato de compraventa que la de una confesión de fe. La retó¬ 
rica y demás estrategias de la comunicación se desarrollaron 
con fuerza en el período helenístico y hoy somos bien cons¬ 
cientes de cómo los historiadores judeo-helenísticos practica¬ 
ron la publicidad en numerosos escritos de propaganda \ 

La primera dificultad con que tropezamos para obtener 
una visión global del judaismo del siglo i es que nuestras 
fuentes son limitadas. ¿Qué se nos ha transmitido en realidad? 
Tan sólo literatura devota, relacionada con la Biblia y transmi¬ 
tida por manos piadosas. El resto de la producción literaria ju¬ 
día o no interesó o fue excluido a propósito de la transmisión 
por los grupos religiosos y poderes políticos que controlaron 
el proceso de transmisión^. Pero la perspectiva religiosa no 
era la única, ni siquiera en el judaismo. ¿Dónde están los li¬ 
bros científicos, los de retórica, magia o los escritos sobre los 
sueños? En Qumrán han aparecido calendarios, escritos astro¬ 
nómicos, horóscopos, mas sólo porque interesaban para la 
correcta celebración de las fiestas y de la liturgia. Sin em¬ 
bargo, nos gustaría tener más información de esos «pecadores» 
reiteradamente condenados por Ben Sira (Eclesiástico) o sa¬ 
ber quiénes eran los «malvados» a los que aluden los Salmos 
con tanta frecuencia, censurándolos, sin duda gentes del pro¬ 
pio pueblo de Israel. 

Además de ser limitadas nuestras fuentes, la visión que 
nos dan de los acontecimientos es sesgada, es decir, sólo 
transmiten lo que interesa a los distintos grupos religiosos y 
de poder. Y está claro que, con la excepción de Josefo (38- 
100 d.C.), ningún escrito judío del siglo i está interesado por 
la historia: ni Filón, ni los autores del Nuevo Testamento, ni 

^ Cfr. N. Fernández Marcos, «Interpretaciones helenísticas del pasado de 
Israel», Cuadernos de Filología Clásica VIII (1975) 157-186. 

^ Para los condicionamientos de la transmisión de los textos en la anti¬ 
güedad, cfr. L. Gil, Censura en el mundo antiguo, Madrid, Revista de Occi¬ 
dente, 1961. 
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los creadores de la literatura intertestamentaria en general, ni 
los autores y escribas de Qumrán, ni los que pusieron por es¬ 
crito las primeras tradiciones rabínicas al redactar la Misná, es¬ 
criben desde una perspectiva histórica en el sentido moderno. 
Incluso Josefo ofrece su propia visión de los hechos, que 
debe ser convenientemente contrastada ^ Tal vez sean el Cor¬ 
pus Papyrorum Judaicarum ^ y el Corpus Inscríptionum Ju- 
daicarum^ los únicos escritos que, por no ser literarios ni es¬ 
trictamente sectarios, transmiten información más «objetiva» 
sobre la vida diaria del judío del siglo i en Palestina y en la 
diáspora. Para evitar anacronismos me parece oportuno recor¬ 
dar una frase de Bickerman que subraya con acierto este as¬ 
pecto en el que vengo insistiendo: «Los judíos de la época 
helenística no sospechaban que vivían en el “período intertes¬ 
tamentario”, ni tampoco se veían a sí mismos como descen¬ 
dientes de los patriarcas y antepasados de los rabinos. Eran 
gentes de su propio tiempo y la civilización helenística les 
ofrecía una variedad de experiencias casi indefinida» ^ Es de¬ 
cir, para intentar conocer el judaismo del siglo i una de las 
prevenciones más sanas y necesarias es la de tomar distancia 
de la periodización que el mundo científico, sobre todo el de 
los especialistas del Antiguo y Nuevo Testamento, han pro¬ 
yectado sobre dicho siglo en función de la posición estraté¬ 
gica que ocupa, a caballo entre los dos corpora de literatura 
canónica, el de la Biblia judía y el de la Biblia cristiana. 


^ Por ejemplo, nos gustaría conocer la versión que daba de la guerra ju¬ 
día Justo de Tiberias, que redactó en griego una historia de la guerra de la 
que no conservamos nada. Enemigo acérrimo de Josefo, se refugió en la 
corte de Agripa II antes de que los romanos ocupasen Judea (cfr. Josefo, 
Vida 336-367 y 390-393). 

^ Vols. I-III, editado por V. A. Tcherikover, A. Fuks y M. Stern, Cam¬ 
bridge, Mass. 1957-1964. 

^ Editado por J.-B. Frey, vol. I, Roma 1936; vol. II, Roma 1952. 

^ Elias J. Bickerman, The Jews in the Greek Age, Cambridge Mass. 1988, 
pág. 299. 
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Por todo lo dicho, no es de extrañar que escritos cuyas 
coordenadas históricas coinciden en parte, se ignoren mutua¬ 
mente. Tal es el caso del Nuevo Testamento y la biblioteca de 
Qumrán. Verdad es que cuando se escribe la mayoría de los 
documentos de Qumrán el movimiento de Jesús no había en¬ 
trado en la historia y menos aún había cristalizado en unos 
escritos concretos. Pero no ocurre lo mismo a la inversa, y el 
hecho es que ningún dato histórico avala los contactos mu¬ 
tuos. Pero, repito, son escritos que no están interesados por 
la historia. En los documentos de Qumrán las alusiones histó¬ 
ricas son mínimas y ni siquiera aparece una mención de He¬ 
redes el Grande, que llenó cuarenta años de historia judía 
con unos logros arquitectónicos que asombraban a sus con¬ 
temporáneos. 

Josefo describe las sectas o grupos judíos del siglo i con 
una terminología propia de las escuelas filosóficas griegas 
(^Guerra 2 , I6O-I66). Se dirige a los griegos y, por tanto, em¬ 
plea los mismos términos con que éstos percibían a los ju¬ 
díos, a saber, como una especie de filósofos relacionados con 
los sacerdotes orientales de Babilonia y Persia o con los in¬ 
dios brahmanes \ Entre sus escuelas Qiairéseis) o filosofías 
menciona a los esenios, los saduceos, los fariseos y los zelo- 
tas (la cuarta filosofía). 

A) De los esenios se ha hablado ya en capítulos anterio¬ 
res como un grupo más amplio del que forma parte la rama 
de los qumranitas o habitantes del desierto de Judá. A aumen¬ 
tar su conocimiento han contribuido, sobre todo, la serie de 
escritos de Qumrán relativos a la vida de la comunidad como 
el Manual de Disciplina, Reglas de la Comunidad, el Docu¬ 
mento de Damasco, el Rollo del Templo, etc. Puesto que con 
anterioridad a los descubrimientos del Desierto de Judá tenía- 

^ Para la imagen de los judíos en los autores grecorromanos, cfr. la obra 
clásica de M. Stern Greek and Latín authors on Jews and Judaism, I-III, Jeru- 
salén 1974-1984. 
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mos noticias de ellos a través de Filón, Josefo y Plinio el 
Viejo, los dos problemas que se plantean modernamente es 
determinar la relación de los miembros de la Comunidad de 
Qumrán con los esenios descritos por las fuentes clásicas por 
un lado, y con los terapeutas de Egipto descritos por Filón 
por otro Aunque no haya unanimidad, sí se puede hablar de 
coincidencia de la mayoría de los especialistas en identificar a 
los esenios descritos por las fuentes antiguas con los habitan¬ 
tes de Qumrán, aunque no todos los esenios estén circunscri¬ 
tos al territorio de Qumrán. Los datos de estas fuentes son 
perfectamente compatibles con la información arqueológica y 
literaria obtenida por los descubrimientos del Desierto de 
Judá. Más problemática resulta la identificación de los tera¬ 
peutas descritos por Filón con los miembros de la Comunidad 
de Qumrán, ya que se da una serie de puntos en los que fal¬ 
tan los paralelos o incluso parece haber contradicción entre la 
descripción que ofrece Filón de los terapeutas {Vida contem¬ 
plativa, 1-2, 11-40, 63-90) y las noticias sobre los esenios su¬ 
ministradas por Josefo, Plinio y el mismo Filón. 

Nuestro conocimiento de los esenios se ha enriquecido 
notablemente con la publicación de los principales documen¬ 
tos de Qumrán. Mediante un uso crítico de la Regla de la Co¬ 
munidad, el Documento de Damasco, la Regla de la Guerra y 
el Rollo del Templo principalmente, se puede reconstruir la 
vida, organización, pensamiento y prácticas religiosas de la 
Comunidad. Estaba formada por un grupo «monástico» agru¬ 
pado simbólicamente en doce tribus según el modelo del pa¬ 
sado de Israel. La autoridad residía en último término en ma¬ 
nos de los sacerdotes, a los que se les designa con el nombre 
de «hijos de Sadoq» o «hijos de Aarón». Al líder del grupo, con 
toda probabilidad un sacerdote, se le denomina mebaqqer 


® Todas estas fuentes recogidas recientemente en The Essenes According 
to the Classical Sources, editado por Geza Vermes y Martin D. Goodman, 
Sheffield 1989. 
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(supervisor o guardián). Su oficio consistía en examinar a los 
candidatos que querían ser miembros del grupo, instruirlos en 
el período de iniciación, dictar las normas internas de la secta 
y conducir los asuntos prácticos y financieros. Según la Regla 
de la Comunidad, la iniciación pasaba por los siguientes esta¬ 
dios: a) juramento del candidato por el que se comprometía a 
observar la Ley según la interpretación sacerdotal sadoquita; 
b) instrucción durante un período de tiempo no definido se¬ 
guida de un examen; c) dos años de prueba antes de llegar a 
ser miembro de pleno derecho del grupo con derecho a voto 
y comunidad de bienes. La vida en común incluía el estudio y 
la oración, compartir el pan y el vino o mosto en las comidas 
solemnes, que presidía y bendecía el sacerdote, y asistir 
anualmente a la asamblea general, probablemente en la fiesta 
de la Renovación de la Alianza. 

Las transgresiones de la Ley bíblica o de las normas de la 
secta se castigaban conforme a la gravedad de cada caso. El 
problema del matrimonio y celibato (temporal o permanente) 
requiere un examen cuidadoso de los datos literarios y ar¬ 
queológicos. En efecto, el Documento de Damasco, el Rollo 
del Templo o la Regla de la Guerra mencionan a miembros 
casados junto con sus hijos. Sin embargo, el Rollo de la Gue¬ 
rra prescribe que durante el conflicto escatológico ninguna 
mujer o joven ha de entrar en el campamento de los Hijos de 
la Luz. Es posible que las diversas fuentes reflejen costumbres 
y normas pertenecientes a los distintos períodos del asenta¬ 
miento de Qumrán. 

La Comunidad de Qumrán se consideraba a sí misma 
como la comunidad escatológica fundada en una «nueva 
Alianza», que se basaba en la Ley de Moisés y las enseñanzas 
de los profetas. Pero tanto la Ley como los Profetas habían de 
ser interpretados según las revelaciones que había recibido el 
Maestro de Justicia. Los exegetas autorizados eran los sacer¬ 
dotes sadoquitas líderes de la secta. La armonía y correspon¬ 
dencia existentes entre la adoración celeste y la que se practi- 
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caba en la tierra exigía que las liturgias se realizasen en los 
momentos precisos fijados por los decretos eternos. De ahí la 
importancia que se concedía a la recitación en las horas ade¬ 
cuadas de las oraciones diarias y semanales y a la estricta ob¬ 
servancia de las fiestas en las distintas estaciones fijadas por 
el calendario solar de la Comunidad. Las leyes bíblicas relati¬ 
vas a la pureza ritual se practicaban según una interpretación 
rigurosa. Con todo, la actitud de la secta respecto al Templo 
de Jerusalén no es clara, aunque lo consideraban un lugar im¬ 
puro donde se ofrecían unos sacrificios en desacuerdo con la 
Ley y siguiendo un calendario inválido. Las oraciones y de¬ 
más prácticas religiosas de la secta estaban llamados a reem¬ 
plazar los ritos de Jerusalén hasta el momento de la restaura¬ 
ción del culto adecuado y definitivo al final de la guerra 
escatológica. Esperaban, al menos, dos figuras mesiánicas: 
una descendiente de Aarón y otra descendiente de David. La 
fe en la vida futura está bien atestiguada en los escritos de la 
Comunidad, pero lo que no es seguro es si dicha esperanza 
estaba claramente asociada con la doctrina de la resurrección 
corporal. 

B) Los saduceos emergen en la vida judía en torno al 
200 a.C. como grupo que integra a los sectores pudientes de 
la población: sacerdotes, mercaderes y aristócratas. El nombre 
procede probablemente de Sadoq, el sumo sacerdote de la 
época de David y Salomón (2 Sm 8,17 y 1 Re 1,34). Controla¬ 
ban la liturgia del Templo y muchos de ellos eran miembros 
del Sanedrín. No creían en la vida futura ni en la resurrección 
(Mt 22,23 y par.) y rechazaban la doctrina farisea sobre la 
existencia de ángeles y espíritus (Hch 23,8), tenían en gran 
estima el culto sacrificial del Templo y se atenían a las viejas 
doctrinas. Aunque reconocían como los fariseos la suprema¬ 
cía de la Torah (la Ley), se negaban a aceptar cualquier pre¬ 
cepto que no estuviera en la ley mosaica escrita, mientras que 
los fariseos concedían a la ley oral una autoridad junto con la 



130 


Los Manuscritos del Mar Muerto 


ley escrita. También disentían de los fariseos en numerosos 
detalles legales y rituales, en especial los conectados con el 
Templo. En general, puede decirse que los fariseos apelaban 
a la autoridad de la piedad y la instrucción, mientras que los 
saduceos apelaban a la autoridad de la genealogía y posición 
social. 

Por desgracia, no poseemos ningún documento saduceo 
sobre sus propias creencias y principios. Según Josefo (^Anti¬ 
güedades 13,173), pensaban que Dios no se preocupaba por 
los asuntos humanos. Las fuentes no saduceas los representan 
como aristócratas laxos interesados sobre todo en mantener 
su posición de privilegio y que favorecían la cultura grecorro¬ 
mana. Controlaron el Templo excepto en las dos últimas dé¬ 
cadas anteriores a su destrucción. Por estar tan vinculados al 
culto del Templo como grupo dejaron de existir después del 
70 d.C. En qué medida estas opiniones vertidas por sus ene¬ 
migos, o, al menos, por escritores ajenos a la secta, hacen jus¬ 
ticia a los saduceos no es fácil de decidir. 

C) Unas veinte perícopas de los sinópticos describen a 
Jesús polemizando en controversia directa con sus oponentes, 
los fariseos. No faltan, sin embargo, en el Nuevo Testamento 
indicios de una relación distinta; por ejemplo, en Me 12,28-34: 
«Al ver Jesús que había respondido con sensatez le dijo: “No 
estás lejos del Reino de los cielos.”» Este predominio de perí¬ 
copas antifariseas ha creado una imagen deformada del fari¬ 
seísmo en tiempos de Jesús, imagen que se difunde y trans¬ 
mite hasta en los manuales e introducciones más recientes al 
Nuevo Testamento. Pero, como dice Marcel Simón, tan injusto 
sería aceptar la caricatura de los fariseos que transmiten los 
evangelios como presentar al Tartufo como modelo del cató¬ 
lico ^ 

Pero ¿qué dicen las fuentes críticamente analizadas? Conta¬ 
mos con tres tipos de fuentes: a) El Nuevo Testamento y en 

^ Cfr. Les sectes juives au temps de Jésus, París 1960, pág. 28. 
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particular Hch 23,6-9; h) Josefo, Antigüedades 13, 171-173; 
288; 297-298; 18, 12-15; Guerra Judía 2, 162-166, y c) Litera¬ 
tura tannaíta judía de la primera, segunda y tercera genera¬ 
ción ica. 200 a.C.-140 d.C.), recogida en la Misná. 

En el Nuevo Testamento se proyecta en el tiempo de 
Jesús un tipo de fariseísmo que sólo existió a finales del si¬ 
glo I d.C. Josefo escribe las Antigüedades en torno al 95 d.C., 
veinte años después de la Guerra. Refleja, por tanto, el fari¬ 
seísmo de esa época y sus noticias responden a un esfuerzo 
propagandístico para convencer a las autoridades romanas de 
que los fariseos eran el único partido judío con el que tenían 
que negociar. Es decir, suelen fundirse y confundirse en uno 
tres conceptos que son distintos: el judaismo común postexí- 
lico, el fariseísmo como secta y el judaismo rabínico posterior 
al año 70. 

Respecto a las fuentes de la Misná, los estudios de 
J. Neusner, que aplica la «historia de las formas» a los escritos 
rabínicos, han contribuido también a modificar la imagen que 
tenemos de los fariseos en tiempos de Jesús. 

Hoy nadie duda que en los años que siguieron a los acon¬ 
tecimientos del 70 los descendientes rabínicos de los fariseos, 
los sabios, llegaron a ejercer una hegemonía total sobre el 
resto de los grupos judíos. No es extraño, pues, que los rela¬ 
tos cristianos sobre el ministerio de Jesús que se pusieron por 
escrito en la última parte del siglo tendieran a incrementar el 
papel de los fariseos dándoles un perfil cada vez más nítido 
en cuanto oponentes de Jesús y de sus seguidores. Estos ma¬ 
tices redaccionales pueden observarse en una serie de períco- 
pas de Mateo y Lucas donde los paralelos de Marcos no espe¬ 
cifican que los oponentes de Jesús fueran los fariseos Los 
conflictos cada vez más agudos entre los cristianos y los des- 


Cfr. R. A. Wild, «The Encounter Between Pharisaic and Christian Ju- 
daism: Some Early Cospel Evidence», Novum Testamentum 27, 2 (1985) 105- 
124, especialmente nota 3. 
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cendientes espirituales de los fariseos condujeron a acentuar 
la oposición farisea a Jesús en las tradiciones cristianas que 
proceden de este período. Se conectaba por analogía la expe¬ 
riencia de los seguidores de Jesús con la de su Maestro. Pero 
¿fue así en realidad? Según las investigaciones de Neusner a lo 
largo de las dos últimas décadas, que no han sido rebatidas, 
el fariseísmo pasó por tres estadios históricos diferentes: 
1) Como grupo que siempre sobresalió por las «observancias 
religiosas y exacta exposición de la Ley» (Josefo, Guerra Judia 
1, 110). En el período hasmoneo (167-37 a.C.) cumplieron su 
programa mediante acciones políticas activas. 2) Con Herodes 
el Grande (37-4 a.C.) les pareció necesario retirarse en buena 
parte de la arena política y convertirse en movimiento estric¬ 
tamente religioso y sectario. Fue el período de Samay y Hillel 
y sus respectivas escuelas. Se centran en la observancia de las 
prescripciones dietéticas (Lv 11), observancia que trasladan 
incluso a la vida civil y no sólo al ámbito del Templo y los 
sacerdotes, y en el pago meticuloso de los diezmos. 3) En la 
tercera etapa, después del 70, se convierten en el judaismo ra- 
bínico normativo, con exclusión de los elementos judíos di¬ 
sidentes del «verdadero Israel», como a sí mismos se llamaban. 

Las leyes anteriores al año 70, recogidas en las tradiciones 
rabínicas que se pueden atribuir a fariseos, en la mayoría de 
los casos de la escuela de Samay o Hillel, se centran en as¬ 
pectos relacionados con la participación en la misma mesa. 
Compartir la mesa con los pecadores va contra la pureza ri¬ 
tual y en este aspecto insisten las acusaciones contra Jesús. 
Incluso en el Nuevo Testamento hay ciertos pasajes, proba¬ 
blemente anteriores al 70, y por tanto no influidos por la con¬ 
troversia del final del siglo, en que se trata a los fariseos más 
benignamente, por ejemplo, en las disputas que aparecen en 
la fuente Q de los evangelios o en Marcos. Dado el carácter 
sectario y exclusivo del fariseísmo en tiempos de Jesús, es di¬ 
fícil suponer que los fariseos se preocupasen de éste y sus 
prácticas si Jesús fuera una persona completamente ajena a 
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ellos, es decir, uno de fuera. Si, como afirma Bultmann, estos 
diálogos no se remontan a Jesús, sino que nacieron de las ne¬ 
cesidades de las comunidades cristianas primitivas, reflejarían 
más bien debates internos entre fariseos cristianos frente a 
otros fariseos u otros tipos de cristianos. No faltan datos de 
que en un principio hubo fariseos cristianos: si Nicodemo es 
un cripto-cristiano (Jn 3,1), la afirmación de su pertenencia al 
fariseísmo puede indicar que un número de cripto-cristianos o 
judeocristianos era fariseo [cfr. Jn 7,50-52 (Nicodemo defiende 
a Jesús cuando atentan contra su vida) y 19,39 (unge su cadá¬ 
ver)]. Si Lucas, en Hch 15,5, ofrece una reminiscencia histó¬ 
rica exacta, los que se opusieron a las prácticas liberales de la 
comunidad de Antioquía en el encuentro de Jerusalén (en 
torno al año 48) eran creyentes de la secta farisea («algunos 
de la secta farisea que habían abrazado la fe»). Lucas, por otra 
parte, describe a Jesús como especialmente interesado por los 
fariseos: en tres ocasiones (Le 7,36-50; 11,37-54 y 14,1-24) se 
sienta a la mesa con fariseos y los instruye. Y en Le 13,31 son 
fariseos los que se acercan a decirle «vete de aquí porque He¬ 
redes quiere matarte». 

Todos estos datos sugieren, no prueban, la existencia de 
miembros fariseos de la comunidad cristiana antes del 70. Lo 
que no es hipotético es la existencia de ciertas afirmaciones 
en la tradición cristiana anterior al 70 favorables a las preocu¬ 
paciones legales, o haláquicas, específicamente fariseas: por 
ejemplo, dos textos de Q, Mt 23,23/Lc 11,42 («que pagáis el 
diezmo de la menta, el anís y el comino») y Mt 23,25-26/Lc 
11,39-41 («que limpiáis por fuera la copa y el plato»). Aquí la 
crítica de Jesús no difiere mucho de la polémica de Hillel y 
sus discípulos frente a la escuela de Samay. Se trata de una 
crítica profética dentro de círculos fariseos más que de una 
persona ajena a su movimiento {kathárison prótom «limpia 
primero»). En Me 7,1-23 (lavado de copas, fuentes y bandejas) 
se trata de la pureza ritual expresamente conectada con la co¬ 
munión de mesa farisea. La crítica farisea de Me 2,15-17 (al 
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ver que comía con los pecadores y cobradores de impuestos), 
transmitida por la tradición sobre Jesús, está suponiendo que 
los fariseos esperaban que éste y sus discípulos evitarían 
compartir la mesa con pecadores conforme a la Ley, como 
ellos mismos hacían. Estos análisis se podían extender a Me 
2,18-20 (¿por qué los discípulos de Juan y de los fariseos ayu¬ 
nan y los tuyos no?) y a Me 2,23-28 (arrancar espigas en sá¬ 
bado). En suma, o Jesús fue un fariseo o la imagen que de Je¬ 
sús ofrece un grupo primitivo de judeocristianos mantenía 
que lo había sido. 

Por otra parte, Josefo, en Antigüedades 20, 199-203, relata 
la muerte de «Santiago, el hermano de Jesús llamado Cristo». 
En torno al 62 d.C. fue ejecutado por Anás (Ananos), miem¬ 
bro de los saduceos, pues no había entonces en Judea procu¬ 
rador romano para impedirlo. Josefo añade que molestó a los 
«más honrados y más estrictos en la observancia de las leyes». 
Probablemente éstos fueran fariseos, aunque Josefo no lo 
diga expresamente. 

Concluyendo, a medida que el judaismo se iba convir¬ 
tiendo en un movimiento cada vez más normativo era natural 
que grupos externos como los critianos magnificaran las con¬ 
troversias de Jesús con los fariseos para iluminar su propia si¬ 
tuación histórica. Pero si los análisis de Neusner sobre el fari¬ 
seísmo contemporáneo de Jesús son correctos, no se explican 
fácilmente: a) los diálogos de controversia anteriores al año 
70, y b) las afirmaciones atribuidas a Jesús que aprueban 
prácticas haláquicas específicamente fariseas (Mt 23,23 y par.; 
23,25-26 y par.). Los fariseos habrían dejado en paz a los se¬ 
guidores de Jesús como un grupo más de pecadores legales, 
a menos que tuvieran con ellos alguna vinculación religiosa o 
se sintieran particularmente amenazados por ellos. 

Algunas tradiciones aquí discutidas podrían remontarse a 
debates entre cristianos fariseos y otros grupos o escuelas fari¬ 
seos. Pero no podemos descartar la posibilidad de que el pro- 
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pió Jesús, y no sólo Pablo, creciera dentro de la tradición fari- 
sea y fuera objeto de preocupación para sus compañeros de 
secta. Por otro lado, es donde mejor encajan sus creencias 
y doctrina relativa a la resurrección, angelología, más allá, 
etcétera. Con esta hipótesis se explicarían fácilmente estos de¬ 
bates/controversia «como debates que ponen en cuestión críti¬ 
camente los puntos de vista religiosos de los fariseos, pero 
como críticas de un miembro de la secta, más que de un ob¬ 
servador exterior» No hay ninguna prueba decisiva, pero es 
una de las posibilidades de explicación de la presencia de tra¬ 
diciones profariseas en los materiales evangélicos anteriores al 
año 70. El enfrentamiento no se puede explicar porque fuera 
el fariseísmo el grupo dominante en vida de Jesús, que no lo 
era. Las opiniones convencionales sobre la relación de los fa¬ 
riseos con Jesús y sus primeros seguidores deben ser revisa¬ 
das hasta obtener una imagen más correcta y acorde con los 
datos históricos. 

D) Imposible completar la imagen del judaismo y de la 
sociedad de Palestina en el siglo i sin aludir a los grupos mar¬ 
ginales y radicales, zelotas, sicarios, bandidos, vagabundos y 
embaucadores, profetas y mesías. 

Sigue repitiéndose en los manuales de historia judía en re¬ 
lación con el Nuevo Testamento que había un movimiento re¬ 
ligioso-político, los zelotas, fundado por Judas el Galileo el 
año 6 d.C., movimiento judío de liberación que luchó hasta 
provocar la gran revuelta contra Roma del 66-70. Los sicarios 
y bandidos de la Guerra Judia serían nombres distintos para 
designar ese mismo movimiento organizado Estas ideas se 
han difundido en los manuales y han pasado a otros autores 

R. A. Wild, «The Encounter Between Pharisaic and Christian Judaism», 
cit., pág. 124. 

Cfr. en especial M. Hengel, Die Zeloten, Leiden 1961, y otras publica¬ 
ciones posteriores, así como el artículo «lestés», de K. H. Rengstorf, en el 
Theologisches Wórterbuch zum Neuen Testament. 
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de nombre como M. Black Continúan afirmando que Josefo 
emplea esta terminología en general para desacreditar el mo¬ 
vimiento de liberación frente a Roma y que esos nombres se 
aplican al mismo y único movimiento zelota 

El libro de Brandon^^ suscitó un encendido debate al po¬ 
ner en conexión el movimiento de Jesús y su trágica muerte 
con los zelotas y el movimiento judío de liberación frente a 
los romanos Sin olvidar más recientemente los velados su¬ 
puestos o imágenes de un Jesús revolucionario y subversivo 
en algunas divulgaciones de la teología de la liberación. 

Pero los estudios más modernos obligan a distinguir estos 
tres grupos como movimientos distintos en la Palestina del 
siglo I. 

1) Los zelotas son un movimiento «fundamentalista» de 
fanáticos religiosos y nacionalistas. Los estudios sociológicos 
descubren comportamientos similares en circunstancias pare¬ 
cidas. Estos grupos intentan traer por la fuerza la teocracia 
también a la esfera política y terrenal (comienzos del Islam, 
las cruzadas, fundamentalismo islámico actual, etc.). Como 
movimiento relativamente unificado de resistencia comenzó 


«Judas of Galilee and Josephus’ Fourth Philosophy», Josephusstudien. 
Festschrift für Otto Michel, Gotinga 1974, 45-54, pág. 51. 

Hengel mantiene (en «Zeloten und Sikarier», Josephusstudien, pág. 177, 
nota 4) que Josefo tomaría esta terminología de la obra histórica antijudía de 
Nicolás de Damasco. Pues el concepto de bandido corresponde al derecho 
romano, según el cual todos los revoltosos que no podían declarar la guerra 
a Roma o no eran dignos de que Roma se la declarase eran considerados no 
«hostes», sino «latrones»; cfr. Pomponio, Dig. 50,16,118: «Rostes hi sunt, qui 
nobis aut quibus nos publice bellum decrevimus: ceteri “latrones” aut “prae- 
dones” sunt» («Adversarios son aquellos que nos declaran o a quienes decla¬ 
ramos la guerra públicamente: el resto son ladrones o piratas»). 

S. G. F. Bv 2 ináon, Jesús and the Zealots, 1967. 

Ya antes H. S. Reimarus había anticipado la hipótesis de que Jesús fue 
un zelota en «Vom Zwecke Jesu und seiner Jünger», en G. E. Lessing (ed.), 
Beitrdge zur Geschichte und Literatur, 1778. 
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en el año 6 d.C. cuando Judea se convierte en provincia ro¬ 
mana y Judas el Galileo (cfr. Hch 5,37) se negó a pagar el tri¬ 
buto a los romanos (^Guerra 2, 118: «Este hombre fue un so- 
phistés [«sofista»] que fundó una secta propia que no tenía 
nada en común con las otras»). Nació del ala radical del fari¬ 
seísmo y mantuvo estrechos contactos con la escuela de Sa- 
may: mantenían éstos que ninguno fuera de Dios podía ser 
honrado como rey o señor. No admitían, por tanto, ningún 
poder extranjero en Israel. Pagar impuestos al emperador era 
idolátrico y admitían el uso de la fuerza militar contra los pa¬ 
ganos y judíos que quebrantasen la Ley. Modelos de su celo 
por la Ley eran Pinjás, que atravesó con una lanza al israelita 
junto con la madianita que había introducido en su tienda 
(Nm 25, 7-13), Elias destruyendo a los sacerdotes-profetas de 
Baal (1 Re 18,40) y los hermanos Macabeos. 

Con ocasión del hambre en el año 48 se intensifica su mo¬ 
vimiento con fuertes componentes sociales, y cuando con¬ 
quistaron Jerusalén en el 66, destruyeron los archivos y regis¬ 
tros de deudas ^Guerra 2, 18.6). Con todo, su disposición 
para el martirio y su desprecio por la muerte sólo se explican 
por el contexto religioso y su orientación escatológica funda¬ 
mental. En efecto, había más explotación en otras áreas del 
Imperio en el Oriente Próximo y no surgió por ello un movi¬ 
miento de estas características. 

Desde el año 8 d.C. hasta la muerte de Herodes Agripa 
en el año 44 Josefo no menciona actividades de los zelotas. 
A continuación se suceden cada vez más disturbios con los 
procuradores Tiberio Alejandro (46-48, el sobrino de Filón 
de Alejandría, que después llegará a ser prefecto de Egipto; 
cfr. Antigüedades 20, 100), Ventidio Cumano (48-52) y Anto¬ 
nio Félix (52-60) hasta la explosión del 66 

Un discípulo de Jesús, Simón, era zelota (Me 3,18-Lc 6,15). Pero otro 
era recaudador de impuestos y nadie le ha tachado de colaboracionista con 
el poder de ocupación. La purificación del Templo (Me 11,15-19 y par.) se 
ha interpretado como un intento de ocupar el Templo con una banda ar- 
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2) Los sicarios fueron antiguos terroristas judíos (véanse 
Guerra 2, 254-260; Antigüedades 20, 164-165, y Hch 21,38). 
Reúnen todas las características del terrorismo tal como se co¬ 
noce en los modernos estados coloniales, como lo han de¬ 
mostrado los estudios de las últimas décadas. Así como el 
bandolerismo es un fenómeno rural de sociedades agrarias, 
los sicarios siembran el terror en la ciudad de Jerusalén y el 
Templo. Es un fenómeno urbano. El terrorismo moderno es el 
arma de grupos que se sienten colonizados, explotados y 
oprimidos. Los sicarios emplean tácticas muy semejantes a las 
de los modernos terroristas: a) asesinatos simbólicos, selecti¬ 
vos b) asesinatos más generales, y c) secuestros Todos 

mada. Pero probablemente fue en sus orígenes un signo profético contra el 
culto sacrificial. Dichos sueltos de Jesús podrían sugerir un reflejo del pensa¬ 
miento zelota (Le 22,36: «y el que no tiene alforja que venda su manto y 
compre una espada»; Mt 10,34: «no he venido a traer la paz, sino la espada»). 
Pero, a menos que se saquen de su contexto, es imposible presentar a Jesús 
como zelota a partir de los evangelios: Me 12,14 (hay que pagar tributo al 
César), sobre el trasfondo del censo, es una renuncia clara a la postura ze¬ 
lota de evadir el impuesto y piedra de toque de su antizelotismo. 

Los zelotas creían servir a Dios exterminando a todo el que quebrantara 
la Ley, mientras que Jesús reclama amor para el prójimo, incluso el enemigo 
(Mt 5,43-48; Le 6,27-28 y 32-36). Los antiguos y recientes intentos de inter¬ 
pretar a Jesús como un revolucionario han fracasado. A pesar de algunos 
puntos de contacto, el movimiento de Jesús significó la superación del in¬ 
tento zelota de traer el reino de Dios sobre la tierra por la fuerza. 

Como el del sumo sacerdote Jonatán, descrito por Josefo (^Guerra 2, 
254-257) de la siguiente forma (la traducción es mía): «Pero una vez saneado 
el campo, brotó en Jerusalén otra especie de bandolerismo, los llamados si¬ 
carios, que asesinaban a la gente en pleno día y en medio de la ciudad. So¬ 
bre todo en las fiestas se mezclaban entre la concurrencia ocultando bajo la 
ropa pequeños puñales que clavaban a sus enemigos. Cuando éstos caían 
los asesinos se sumaban a la multitud indignada y era imposible descubrirlos 
por su comportamiento inofensivo. Al primero que degollaron fue al sumo 
sacerdote Jonatán y a continuación mataban a muchos todos los días. El 
miedo era más insoportable que las desgracias porque, lo mismo que en la 
guerra, todo el mundo esperaba la muerte de un momento a otro. Se es¬ 
piaba desde lejos a los enemigos y nadie se fiaba ni de los amigos que se 
acercaban, e incluso con tantas sospechas y prevenciones continuaban los 
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estos actos iban dirigidos contra colegas judíos en puestos de 
responsabilidad, no contra los soldados romanos o los civiles. 
Horsley ha desarrollado en un largo-aitículo la estrategia de 
los sicarios aunque su última meta fuera la eliminación del 
poder romano de Palestina —ideología semejante a la de los 
zelotas que deriva en último término de la cuarta filosofía de 
Judas el Galileo—, al parecer centraron su actividad en los 
grupos gobernantes judíos, la aristocracia sacerdotal, la fami¬ 
lia real y otros notables, pues a través de estos sectores que 
colaboraban con el sistema imperial gobernaban en buena 
parte los romanos. 

Su momento de mayor actividad aparece en torno al año 
50, época de varios movimientos populares carismáticos con 
profetas que anunciaban la liberación apocalíptica (^Guerra 2, 
259-263). El terrorismo de los sicarios contribuyó a precipitar 
los acontecimientos de la revuelta judía. Los procuradores Cu- 
mano y Félix aplastan diversos disturbios ^Guerra 2, 228ss.). 
Se crea la situación propicia para una estrategia a la desespe¬ 
rada, la de la violencia contra los notables judíos que colabo¬ 
ran con los romanos. La descripción de Josefo refleja bien los 
efectos del pánico en la población. En la revuelta del 66 de¬ 
sempeñaron un papel limitado. Lograron escapar a Masada, 
donde al mando de Eleazar ben Jair resistieron lo que pudie¬ 
ron y terminaron por suicidarse colectivamente (suicidio des¬ 
crito por Josefo con todo su patetismo en Guerra 7, 389-401). 

crímenes. Tal era la rapidez de los conspiradores y su habilidad para pasar 
inadvertidos». 

Por ejemplo, el narrado por Josefo en Antigüedades 23, 208-210: «Una 
vez más los sicarios durante la fiesta entraron en la ciudad por la noche y 
secuestraron al secretario del capitán Eleazar —era el hijo del sumo sacer¬ 
dote Ananías— y lo llevaron preso. A continuación contactaron con Ananías 
y le dijeron que estaban dispuestos a liberar al secretario si convencía a Al¬ 
bino para que soltase a diez de los suyos que tenía prisioneros. Ananías, 
bajo este chantaje, persuadió a Albino y le fue concedida su petición.» 

R. A. Horsley, «The Sicarii: Ancient Jewish “Terrorists”», Journal of Reli¬ 
gión 59 (1979) 435-458. 
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Otros continuarían levantándose contra Roma en Egipto y 
Cirene. 

3) Los bandidos no son rebeldes en general de una gue¬ 
rra no declarada, sino bandoleros reales, como nuestros «ma¬ 
quis» al final de la guerra civil. No sólo es una terminología 
de la Guerra Judía, sino también del Nuevo Testamento Qes- 
tés, archilestés), capitán de bandidos, figuran más de diez ve¬ 
ces en el Nuevo Testamento: cfr. Mt 21,13; 26,55; 27,38; Le 
10 , 30 . 36 , y Guerra 2, 228-229; Jn 18,40). Carece de base la 
afirmación de Rengstorf en el Theologisches Wórterbuch des 
Neuen Testaments de que lestés en Josefo se usa constante¬ 
mente para designar a los zelotas. 

Horsley describe diversas características del bandole¬ 
rismo desde el punto de vista sociológico para comprobar 
que todas ellas se daban en la Palestina del siglo i: a) surge 
de circunstancias e incidentes en los que se experimenta que 
lo que dicta el Estado o los gobernantes locales es injusto e 
intolerable. En períodos de guerra prolongada de ocupación, 
los desertores militares con frecuencia se hacen bandidos; 
b) los bandidos sociales gozan del apoyo de sus paisanos o 
del pueblo en general que distingue entre bandidos y crimi¬ 
nales; c) suelen hacer frente al poderoso y al rico, no a los 
pobres (Robin Hood, Curro Jiménez, etc.), y d) comparten los 
valores básicos y la religión de la sociedad campesina de 
donde salieron. 

En el Imperio romano hay datos fragmentarios pero exten¬ 
sos, sobre todo en los papiros, inscripciones o cartas, de un 
bandolerismo de estas características con apoyo y complici¬ 
dad por parte del pueblo. Por consiguiente, los bandidos que 
menciona Josefo son bandidos reales, no epítetos peyorativos 
para designar a los rebeldes. Emergen especialmente en tres 


R. A. Horsley, «Ancient Jewish Banditiy and the Revolt against Rome 
A.D. 66-70», Catholic Biblical Quarterly 3 (1981) 409-432. 



El judaismo de la época de Jesús 


141 


momentos: a) antes de que Herodes se consolidase en el po¬ 
der; b) a mediados del siglo i, y c) en la década que condujo 
al estallido de la Guerra, período en que el bandolerismo cre¬ 
ció dramáticamente. Para el segundo período puede verse 
Guerra 2, 228-235, en que la situación se agravó en el campe¬ 
sinado por el hambre del 47-48. De los desórdenes bajo Cu- 
mano y Félix habla la Guerra 2, 253. Se daba una estrecha re¬ 
lación entre los bandidos y el pueblo que los apoya e incluso 
los llama en su ayuda. Las aldeas ni los persiguen ni los arres¬ 
tan ^Guerra 2, 228-231). Félix crucificó a muchos de ellos 
iGuerra 2, 253). Se dio el caso de Juan de Giscala ^Guerra 2, 
585ss.), que con una banda de 400, al estallar la revuelta, fue 
capaz de apoderarse de Giscala y alrededores. Y al caer Gali¬ 
lea, se convirtió en uno de los líderes del «partido de la gue¬ 
rra» en Jerusalén. 

Las condiciones económicas, políticas y sociales favore¬ 
cían el bandolerismo: conquista extranjera y guerra civil; do¬ 
ble impuesto sobre la población, etc. Hay muchos datos ade¬ 
más en las parábolas del evangelio que apuntan hacia la 
existencia de grandes propietarios y bastante número de cam¬ 
pesinos forzados a un proletariado rural fuera de su tierra. 
Pero los bandidos consideraban los símbolos y las institucio¬ 
nes judías centrales como propias y compartían los valores de 
la sociedad agraria. En Galilea constituyeron probablemente 
el elemento dominante en la rebelión del 66. Y al caer Galilea 
varias de sus bandas se concentraron en Jerusalén uniéndose 
a otras facciones revolucionarias. La revuelta judía contra 
Roma fue probablemente el ejemplo más sorprendente de re¬ 
vuelta campesina precedida por y en parte conducida por 
bandidos. 

También comparten los bandidos con la población la 
orientación apocalíptica de los judíos en este período. La apo¬ 
calíptica invadió toda la sociedad con excepción de las clases 
altas, los sumos sacerdotes y los saduceos. Proliferan los pro¬ 
fetas populares como Teudas, el falso profeta (44-46 d.C.) y el 
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profeta egipcio judío (52-60 d.C.)^^. En Jerusalén se coaligaron 
como partido de los zelotas junto a otros grupos de la resis¬ 
tencia y desempeñaron un papel importante en la guerra 
{Guerra 4, 131-161). 

E) Nuestro conocimiento del siglo i se puede ampliar 
por medio de descubrimientos arqueológicos como los de 
Qumrán y también por medio de descubrimientos literarios, 
es decir, de textos que ya eran conocidos, pero en cuya im- 

Josefo informa de toda una serie de profetas populares con pretensio¬ 
nes más o menos mesiánicas descritos a lo largo del siglo i: 

— Judas el Galileo, fundador de la cuarta filosofía (los zelotas). Se rebeló 
contra el censo de Quirino en Judea en el 6-7 d.C. ^Antigüedades 18, 4-5). 

— Un samaritano que en tomo al 35 d.C. intentó reunir a su gente alre¬ 
dedor del monte Garizín para sacar a la luz los vasos sagrados que Moisés 
había ocultado allí según la tradición (Antigüedades 18, 85ss.). 

— Teudas (44-46 d.C.) logró que muchos le siguieran hasta el Jordán 
afirmando que a una orden suya se dividirían las aguas (cfr. Jos 3,15ss.; An¬ 
tigüedades 20, 97-98). Mencionado en Hch 5,36, donde los seguidores de 
Jesús son comparados con los de Teudas y Judas el Galileo. 

— El profeta egipcio (52-60 d.C.) consiguió arrastrar hasta el desierto a 
muchos de sus seguidores y los llevó al monte de los Olivos prometiendo 
que a una voz suya las murallas de Jemsalén se vendrían abajo (Guerra 2, 
261-262; Antigüedades 20, 168-172). En Hch 21,38, Pablo es confundido con 
este egipcio, líder, según Lucas, de cuatro mil sicarios. 

En este contexto cabe enmarcar las noticias que el propio Josefo trans¬ 
mite sobre Juan el Bautista y Jesús de Nazaret: 

— Juan el Bautista, encarcelado por miedo a turbulencias civiles e insu¬ 
rrecciones a consecuencia de su predicación (Antigüedades 18, 116-119). 
Cfr. Jn 11,47-50: motivos muy similares del arresto de Jesús, porque hace 
signos y solivianta al pueblo. 

— El llamado Testimonium Flavianum sobre Jesús (Antigüedades 18, 63- 
64), básicamente fidedigno si se exceptúan las tres interpolaciones cristianas 
siguientes: «si es que se le puede llamar un hombre», «fue el Mesías» y la afir¬ 
mación de que se apareció a sus discípulos después de la muerte. Suprimidas 
estas interpolaciones, quedaría el núcleo original escrito por Josefo en el que 
se le llama «hombre sabio» (sophós) y «hacedor de hechos maravillosos» (pa- 
radóxori)\ cfr. J. P. Meier, «Jesús injosephus: A Modest Proposal», CatholicBi- 
blical Quarterly 52 (1990) 76-103. Véase también S. Pines, An Arabia Versión 
ofthe Testimonium Flavianum and Its Implications, Jerusalén 1971. 
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portancia para iluminar el judaismo de la época nadie había 
reparado. Aquí podrían encuadrarse las publicaciones de G. 
Vermes sobre Honí el Circulero y sobre todo Ranina ben 
Dosa, dos santos galileos que iluminan de forma provocativa 
el ministerio y papel social de Jesús de Nazaret^^ Los tres son 
hombres pidadosos, en contacto familiar con la divinidad, ca- 
rismáticos, hacedores de milagros según el prototipo de Elias, 
con quien les identifica la tradición, y al margen o en pugna 
con el fariseísmo oficial. Verdad es que los dos primeros no 
crearon ningún movimiento y sólo estuvieron activos como 
personajes individuales. Honí es un famoso hacedor de mila¬ 
gros del siglo I a.C. {Ta hnit 3,8). Ranina ben Dosa vivió en el 
siglo rd.C. en Galilea Baja como Jesús, fue discípulo y colega 
de Johanán ben Zakkai y fue famoso por su extrema piedad y 
familiaridad con Dios y por sus milagros. Fue curador, hace¬ 
dor de milagros y fueron famosos sus dichos, pronunciamien¬ 
tos o logia. Todo apunta en la dirección de un evangelio de 
Ranina ben Dosa que por diversos motivos nunca llegó a for¬ 
marse. 

La existencia en la Palestina del siglo i de tendencias caris- 
máticas debe considerarse como cierta, y la idea fundamental 
de situar a Jesús entre las figuras de carismáticos ha sido bas¬ 
tante aceptada por los críticos, es decir, la identificación de la 
matriz galilaica como uno de los componentes que han con¬ 
tribuido a formar la personalidad de Jesús. 

Pero frente a coincidencias indudables también hay nota¬ 
bles diferencias que Green se ha encargado de poner de relie¬ 
ve Este discípulo de Neusner cuestiona el valor autobiográ¬ 
fico de estas tradiciones, mucho más de lo que lo pone en duda 

G. Vermes, Jesús the Jew. A Historian’s Reading ofthe Cospel, Londres 
1977; id., «Ranina ben Dosa. A Controversia! Galilean Saint from the First 
Century ofthe Christian Journal ofjewish Studies 23 (1972) 28-50. 

W. S. Green, «Palestinian Holy Men: Charismatic Leadership and Rabbi- 
nic Tradition», Aufstieg und Niedergang der romischen Welt 11/19.2, Berlin- 
Nueva York 1979, 619-647. 
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Vermes, desde la crítica de las fuentes y estudio de la historia 
de las formas de la Misná. Estos relatos son un ejemplo de 
cómo el judaismo rabínico después del 70 valoró a las figuras 
conocidas en la literatura rabínica sólo por su habilidad para 
realizar gestas sobrenaturales. Si aplicamos a estas tradiciones 
el mismo rigor histórico-crítico que se ha aplicado a los evan¬ 
gelios descubrimos que también las tradiciones sobre Ranina 
han sido readaptadas. Según Freyne^^ no tenemos ningún dato 
de que Ranina provocara una respuesta de un grupo particu¬ 
lar de seguidores íntimos o que se embarcara en un ministe¬ 
rio ambulante de curaciones carismáticas. Así que no pode¬ 
mos postular para Ranina el mismo papel social que sugirió 
G. Theissen para el movimiento de Jesús y sus seguidores. Ni 
le podemos atribuir ideas de congregar a la comunidad de los 
tiempos escatológicos, como reclamaban para sí el movimiento 
de Jesús y los esenios, por ejemplo. Freyne propone una lec¬ 
tura alternativa de esas tradiciones: Ranina era un galileo pro¬ 
cedente de una provincia que no había destacado por su inte¬ 
rés por la Ley entre los escribas fariseos del período anterior al 
año 70. Ahora los sucesores de éstos hacían esfuerzos renova¬ 
dos por ganar esta región para sus puntos de vista «haláquicos» 
(legales). Una forma de conseguirlo era transformar a un re¬ 
presentante de su piedad rural en un fiel estudioso de los sa¬ 
bios y en un modelo de piedad sinagogal que había reempla¬ 
zado al Templo en la vida religiosa judía. 

Por fin, la cronología está en favor de la originalidad de 
Jesús y del movimiento cristiano en este caso. Vermes retro¬ 
trae lo más posible la fecha de Ranina, pero éste es discípulo 
y colega de Johanán ben Zakkai (que estaba vivo después de 
la destrución del Templo y fue líder de la restauración en 
Yabne). El mismo Vermes reconoce que los transmisores de 
las tradiciones sobre Ranina tuvieron que sentirse confusos 

S. Freyne, «The Charismatic», en G. W. E. Nickelsburg-J. J. Co- 
llins (eds.), Ideal Figures in Ancient Judaism, Chico, Cal. 1980, 223-258. 
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por las semejanzas entre sus actividades carismáticas y las que 
se atribuían a Jesús. Y añade que el temor a que se borrase la 
distinción entre el judaismo y el judeo-cristianismo fue proba¬ 
blemente el factor más decisivo en la Galilea del siglo iii para 
que se diluyese la leyenda en torno a la figura de Ranina. Su 
memoria desaparece hasta la Edad Media. 

F) Quedaría incompleto el cuadro del judaismo del si¬ 
glo I sin aludir, aunque sea de pasada, a los judíos helenistas 
de la diáspora, no ya los judíos helenizados y helenistas de la 
propia Palestina, helenización que han puesto de relieve tanto 
las publicaciones de M. Hengel, A. Momigliano, E. J. Bicker- 
man, S. Lieberman y F. Párente, entre otros, como los recien¬ 
tes descubrimientos arqueológicos. No sólo eso, sino que la 
diáspora condicionará particularmente la historia del pueblo 
judío y es en el judaismo helenístico donde la religión judía 
experimentó mayor enculturación en el medio circundante. La 
helenización se produjo no sólo en el plano lingüístico (tra¬ 
ducción de la Biblia al griego y programa de helenización de 
la Carta de Aristeas), sino también en el plano cultural. Apa¬ 
recen géneros literarios nuevos dentro del judaismo, pero de 
gran raigambre en el legado griego, como la historiografía y 
la publicidad, la filosofía, la épica, la tragedia y la novela, así 
como numerosas leyendas de corte en las que se trata de ha¬ 
cer triunfar por su sabiduría a la minoría étnica judía en las 
cortes de los pueblos que les dominan políticammente. Se re¬ 
escribe la historia de Israel al servicio del presente (Josefo, 
Artápano, Eupólemo, Demetrio...) en dos vertientes principa¬ 
les: a) presentación de Israel en la sociedad helenística utili¬ 
zando modelos griegos al uso, como la exaltación de los hé¬ 
roes del pasado describiéndolos como modelos de prótos 
sophós (el primer sabio), prótos heuretés (primer inventor) y 
euergétai (bienhechores) de la humanidad y b) utilizando la 

Cfr. N. Fernández Marcos, «Interpretaciones helenísticas del pasado de 
Israel», cit. en n. 1. 
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exégesis alegórica para hacer más aceptables las prescripcio¬ 
nes rituales de la Ley judía, en especial las observancias dieté¬ 
ticas del Levítico (Filón y Carta de Aristeas). 

Estos escritos judeo-helenísticos tienen una finalidad peda¬ 
gógica y propagandística: destacar el papel de un miembro de 
la minoría étnica en el imperio y demostrar que el héroe cul¬ 
tural marcado por la sabiduría triunfa incluso en circunstan¬ 
cias adversas y hostiles (cfr. en especial las «leyendas de 
corte»). 

Y queda todavía el mundo de la vida cotidiana del judío 
medio de la diáspora tal como lo describen los papiros judíos 
de Egipto, personas con un sinfín de posibilidades y ofertas 
dentro de la sociedad helenística, embarcadas en toda clase 
de actividades, como ponen de manifiesto los contratos de 
compraventa y arrendamientos, cartas, informes, notificacio¬ 
nes, recibos, recetas, listas de nombres, papiros mágicos, etc. 
Muchos de estos documentos nos transmiten retazos de la 
vida cotidiana y rostros humanos mucho más vivos que la 
mayoría de las piezas literarias. 

Además, por contraste con el período tolemaico, en el 
período romano que incluye el siglo i, contamos con abun¬ 
dante material para el estudio de las diversas clases o grupos 
sociales en la comunidad judía de Alejandría: los escritos de 
Filón, Flavio Josefo, los papiros y en menor medida el Tal¬ 
mud Filón {Contra Flaco 57), a propósito de la bancarrota 
en los negocios causada por el pogrom del 38 d.C. se ex¬ 
presa así: «Los capitalistas (poristat = hombres de ganancia) 
perdieron sus depósitos Centhékai), y a ninguno se le permitía 
practicar su negocio habitual, ya fueran agricultores (georgot), 
navieros {nauklérot), mercaderes {émporot) o artesanos {tech- 
nitat).>> Probablemente se trataba de la mayoría de la clase 
media judía, que no sólo traficaba, sino que invertía sus ga- 


” cfr. Corpus Papyrorum Judaicarum I: The Early Román Period (30 
B.C.-A.D. 117)48-95. 
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nancias. Sin duda, la mayoría de la población judía de Alejan¬ 
dría era pobre, pero Filón no se interesa por ellos. 

En efecto, con la llegada de los romanos a Egipto se pro¬ 
ducen dos reformas económicas de importantes consecuen¬ 
cias sociales: a) la abolición del ejército tolemaico provocó la 
desaparición total de los soldados y asentamientos judíos. Los 
romanos preferían a los griegos en sus ejércitos, y b) la su¬ 
plantación de los recaudadores de impuestos, muchos de 
ellos judíos, por oficiales del gobierno romano (práktores'). La 
administración romana permanecía abierta a los judíos que 
estaban dispuestos a romper con su religión y tradiciones, y 
tenemos el ejemplo de Tiberio Julio Alejandro, hijo del ban¬ 
quero alejandrino Alejandro, uno de los personajes más influ¬ 
yentes de su época, y sobrino de Filón. Alejandro llegó al 
puesto más alto de Praefectus Aegypti, le cupo la ingrata tarea 
de reprimir sangrientamente a sus compatriotas judíos de Ale¬ 
jandría en la rebelión del 66 a causa de los conflictos greco- 
judíos y formó parte del Estado Mayor de Tito durante la 
Guerra Judía. Aparte de personajes como éste, que renuncia¬ 
ron al judaismo para seguir su carrera en la administración ro¬ 
mana, hay que contar al menos: a) con una clase social alta 
de aristócratas y ricos, muy helenizados y partidarios de un 
entendimiento cultural con el helenismo sin renunciar a su re¬ 
ligión y tradiciones. Están representados como clase social 
por el autor de la Carta de Aristeas y por Filón ica. 20 a.C.- 
50 d.C.), y b) una clase más pobre que mantiene estrechos 
vínculos con los judíos de Palestina, con sentimientos nacio¬ 
nalistas y antirromanos y que protagonizarán, a medida que 
las condiciones económicas se vayan endureciendo, diversos 
disturbios acompañados de pronunciamientos mesiánicos en 
Egipto y la provincia Cirenaica (grupos representados por 
el autor de 3 Macabeos y el del libro de la Sabiduría', véanse 
Josefo, Guerra 6, 312; 7, 29; Tácito, Hist. 5, 13; Suetonio, 
Vesp. 4, 5). 

En el 23 a.C. se introduce la laographía, impuesto personal 
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para todos los ciudadanos no griegos. El impuesto es conside¬ 
rado degradante, por ponerlos al mismo nivel que los fel- 
lahim egipcios, cuando muchos de ellos estaban fuertemente 
helenizados. El panfleto de 3 Macabeos, escrito en tiempos de 
Augusto, es un testimonio de la consternación que este im¬ 
puesto produjo entre los judíos. Por su parte, los griegos hacen 
todo lo posible para que los judíos no entren en sus filas y pro¬ 
gresa el antisemitismo que les tacha de extranjeros y bárbaros, 
de religión absurda y costumbres extrañas [como continuación 
de los cargos de misantropía y barbara superstitio repetidos 
desde Manetón (siglo iii a.C.) hasta Apión (siglo i d.C.)]. Se re¬ 
piten las revueltas con Calígula (37 d.C.), cuando éste obliga a 
erigir imágenes del emperador deificado en las sinagogas. La 
inteligencia judía busca la reconciliación. Filón, representante 
del modo de pensar de toda una clase social, no puede imagi¬ 
nar que la polis considerase a los judíos como elemento extraño 
y pernicioso, y encabeza una embajada a Roma. Los griegos en¬ 
vían una contraembajada encabezada por Apión y por primera 
vez la «cuestión judía» llega a los más altos tribunales. En cam¬ 
bio, los estratos más bajos del judaismo alejandrino consideran 
traidores a los que prefieren la ciudadanía alejandrina a cambio 
de su fe (cfr. 3 Mac 2,31). Tras el rotundo fracaso de la emba¬ 
jada de Filón, se suceden los movimientos nacionalistas de los 
judíos alejandrinos que viven ya la diáspora como un exilio for¬ 
zado {galuf). 

La producción literaria de Filón^ el mejor representante del 
judaismo helenístico, curiosamente surge en un momento en 
el que los ideales y aspiraciones del judaismo helenístico ya 
habían sido aniquilados. No rompió con el judaismo como su 
sobrino Tiberio Julio Alejandro, sino que intentó unir los dos 
mundos (en la Vida de Moisés 1, 21, ¡Moisés es educado por 
griegos!). Toda su filosofía no es más que un enorme comen¬ 
tario a la Torah y Moisés el verdadero filósofo que la enseña 
de manera oculta. Por lo cual no hay contradiccción entre fe 
y razón, lo único que se precisa es una interpretación alegó- 
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rica de los preceptos de la Ley. Filón creó con su peculiar fi¬ 
losofía de la religión la síntesis perfecta entre judaismo y he¬ 
lenismo, síntesis que desempeñaría un papel fundamental en 
la formulación de los principios básicos de la teología cris¬ 
tiana. Los personajes bíblicos ya no son seres vivos, sino que 
se transforman en personificaciones de ideas abstractas. Su 
meta es convertir el judaismo en una filosofía internacional, 
privada de los rasgos nacionales accidentales y en consecuen¬ 
cia aceptable por judíos y griegos por igual La obra de Fi¬ 
lón quedará como el último esfuerzo del judaismo alejandrino 
por tender un puente entre judaismo y helenismo creando un 
sistema filosófico que une a ambas culturas. 

Pero los hechos del 66-70, fatales para los judíos de Pales¬ 
tina, decidieron también el destino del judaismo egipcio, po¬ 
niendo fin a todo intento de reconciliación entre los dos pue¬ 
blos, el judío y el grecorromano. El impuesto del fiscus 
judaicas, establecido por Vespasiano como castigo, encona 
aún más las cosas. El medio sheqel pagado al Templo de Jeru- 
salén tenía que destinarse ahora a Júpiter Capitolino. Del 115 
al 117 se produce la revuelta contra Trajano, sangrienta, irra¬ 
cional, desesperada, mesiánica, que alcanzó a Egipto y la 
Cirenaica. El intenso movimiento mesiánico entre las espec- 
tativas frustradas del 70 y los comienzos del siglo ii cul¬ 
minará con la aparición del último gran Mesías, Bar Kokba 
en 132. 

No deja de ser una ironía del destino que el judaismo he¬ 
lenístico, tan tolerante y conciliador durante siglos con sus ve¬ 
cinos, encabezara este levantamiento contra Trajano, de exal- 

^ Cfr. recientemente en el campo literario la obra de Elie Wiesel Celebra¬ 
ción bíblica, Barcelona, Muchnik, 1987, una lectura similar de las principales 
figuras bíblicas desde la experiencia histórica de la diáspora judía y de los 
avatares de la humanidad en general: Adán o el misterio del principio; Caín 
y Abel: el primer genocidio; el sacrificio de Isaac: historia de un supervi¬ 
viente; Jacob o el combate con la noche; José o la educación de un justo; 
Moisés: semblanza de un líder; Job o el silencio revolucionario. 
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tado matiz nacionalista durante los años 115-117, que condujo 
al casi total exterminio de esta comunidad judía. La lenta re¬ 
construcción del judaismo en Egipto requerirá siglos y ade¬ 
más muy pronto surgirá otro rival: los cristianos que ahora les 
formularán una nueva acusación, la de theóktonoi, asesinos 
de Dios, en lugar del anósioi, impíos, con que los denigraban 
los griegos de Alejandría. Los cristianos incorporan muchos 
de los argumentos antisemitas del período anterior en los nu¬ 
merosos tratados Adversus Judaeos^^. Con todo, esto no fue el 
final. Y a últimos del siglo iii la comunidad judía de Oxyrhyn- 
chus, probablemente diezmada en 117 d.C., estaba de nuevo 
floreciente y ejerciendo cierta influencia en la vida de la ciu¬ 
dad. De no menor importancia es la aparición de los numero¬ 
sos elementos judíos en los Papiros Mágicos Griegos a los 
que me referí en otro lugar 

De todo este mundo en efervescencia que emerge del ju¬ 
daismo del siglo I sorprende que a finales de la centuria sólo 
queden dos supervivientes: a) el judaismo fariseo de tipo hi- 
llelita, que favorece la negociación con los romanos (frente al 
partido de la guerra) y se dispone a construir el judaismo 
normativo en torno al Libro (la Biblia) y la sinagoga, y b) el 
cristianismo, primero como secta judía, después el de la Gran 
Iglesia. Como movimiento pacifista intrajudío no tuvo éxi¬ 
to. Pero en las ciudades helenísticas encontró las puertas 
abiertas porque podía ofrecer una solución a las tensiones en¬ 
tre judíos y paganos: un judaismo universalista abierto hacia 
fuera. 


Cfr. J. Parkes, The Conflict Between Church and Synagogue. A Study 
of the Origins of Antisemitism, Londres 1934 (reimpreso en Nueva York 
1974). 

3° Cfr. N. Fernández Marcos, «Motivos judíos en los papiros mágicos grie¬ 
gos», Religión, superstición y magia en el mundo romano. Encuentros en la 
Antigüedad, Cádiz 1985, 101-129. En este nuevo sincretismo religioso del fi¬ 
nal de la Antigüedad tardía probablemente no faltaron los judíos que aban¬ 
donando sus tradiciones ancestrales zarparon en busca de una nueva fe. 
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¿Qué fue del brillante judaismo helenístico del que no vol¬ 
vemos a tener noticia tras la masacre de 115-117? El cristia¬ 
nismo de Pablo se siembra en los surcos abiertos por el ju¬ 
daismo helenístico y se inserta con tanto éxito que lo su¬ 
planta. Existe una conexión, si no de causa-efecto, al menos 
históricamente sorprendente, entre la desaparición del juda¬ 
ismo helenístico y el triunfo del cristianismo. Este heredó no 
sólo su Biblia en griego, sino también el resto de su patrimo¬ 
nio cultural: el judaismo de lengua griega, abandonado por el 
judaismo oficial, será transmitido íntegramente por los cristia¬ 
nos (Filón, Josefo, Apócrifos del Antiguo Testamento, historia¬ 
dores judeo-helenísticos conservados fragmentariamente por 
Ensebio de Cesárea y Clemente de Alejandría): «El judaismo 
rabínico parece haber dejado al cristianismo una literatura 
que circulaba principalmente en griego o que trataba sobre 
todo temas apocalípticos» Pero para los autores judíos el fi¬ 
nal del judaismo helenístico sigue siendo un enigma. Marcel 
Simón irá más lejos llegando incluso a establecer cierta rela¬ 
ción de causa-efecto entre el final del judaismo helenístico y 
el nacimiento del cristianismo. La iglesia recogió el espíritu 
y sin duda también la clientela de la sinagoga helenística. 
Aseguró el relevo 

Cfr. R. A. Kraft, «The Multiform Jewish Heritage of Early Christianity», 
Christianity, Judaism and Other Graeco-Roman Culis. Studies for Morton 
Smith at Sixty. Part Three. Judaism before 70, Leiden 1975, 174-199, pá¬ 
gina 178. 

Les sedes juives au temps de Jesús, cit. en n. 9, págs. 123-124. 

Las primeras generaciones cristianas se sirven de la alegoría, exégesis 
ya utilizada por Filón y el autor de la Carta de Aristeas, pero con una nueva 
inflexión. No se trata sólo de detectar el valor simbólico de los preceptos ri¬ 
tuales o de los pasajes antropomórficos del Antiguo Testamento. La oposi¬ 
ción para Pablo no se establece solamente entre dos mundos, el de la apa¬ 
riencia y el de la realidad, sino sobre todo entre dos fases sucesivas de la 
historia de la humanidad: la fase de las promesas y la fase del cumplimiento. 
La perspectiva histórica, diluida en Filón, la restituye el cristianismo en todo 
su vigor. La alegoría se torna tipología: el sacrificio de Isaac prefigura el de 
Jesús, el paso del Jordán prefigura el bautismo. La relectura cristiana del An- 
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Pero ésta es ya otra historia que se inicia con el siglo ii, 
una historia escrita en el seno de los dos movimientos que 
triunfaron: el cristianismo por un lado y el judaismo fariseo 
por otro, historias que desdibujaron la imagen del judaismo 
precedente que hemos intentado recuperar aunque sea muy 
sucintamente. Porque hoy ya no podemos seguir ignorando 
el clima de efervescencia religiosa, el enorme pluralismo cul¬ 
tural y la increíble creatividad literaria de aquel judaismo del 
siglo I. 


tiguo Testamento busca tipos y modelos para la existencia incluso en figuras 
extraisraelitas que cultivaron la religión cósmica (interpretación filoniana), 
con anterioridad a la elección de Israel, lo que Daniélou ha llamado con 
acierto «los santos paganos del Antiguo Testamento» (cfr. J. Daniélou, Les 
saints paiens de VAncien Testament, París 1955): Abel, Henoc, Daniel, Noé, 
Job, Melquisedec, la reina de Saba. 
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LOS MAmSCIUTOS DEL MAR MUERTO 
Y EL NUEVO TESTAMENTO 

ANTONIO PIÑERO 
Universidad Complutense. Madrid 


El descubrimiento de los Manuscritos del Mar Muerto ^ ha 
sido verdaderamente sensacional para la historia del pensa¬ 
miento religioso antiguo del Mediterráneo. No sólo para la 
historia del pueblo judío en sí y de su religiosidad, sino tam¬ 
bién para el cristianismo primitivo. ¿En qué afectan más direc¬ 
tamente esos textos a nuestra comprensión del Nuevo Testa¬ 
mento y del cristianismo que nace por esa época? ¿Debemos 
modificar sustancialmente nuestra panorámica de los orígenes 
del cristianismo? 

Escasos diez años después del primer hallazgo de manus¬ 
critos, en 1955, E. Wilson, prestigioso periodista de la revista 
norteamericana The New Yorker, afirmaba que gracias a los 
descubrimientos de los rollos sabemos que el cristianismo ha 
de situarse, desde el punto de vista de la historia de las reli¬ 
giones, dentro del movimiento teológico que representa 
Qumrán, y que este lugar, más que Belén o Nazaret, es la ver¬ 
dadera cuna del cristianismo^ 

^ Utilizamos la magnífica edición de F. García Martínez, Textos de Qum¬ 
rán, Madrid, Trotta, 1992, con diversas reimpresiones, que deja obsoletas 
otras colecciones/traducciones anteriores de los textos qumránicos. 

2 The Scrolls from the Dead Sea, Londres 1955 (ed. alemana: Die Schrift- 
rollen vom Toten Meer, Munich 1956), 107s. 
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El estudio serio de las relaciones entre Qumrán y el 
Nuevo Testamento había recibido un primer impulso ya an¬ 
tes, en 1950, con la obra de A. Dupont-Sommerl Según este 
investigador, los textos del Mar Muerto nos presentan a una 
comunidad que se cree la agraciada con una nueva alianza 
dentro del judaismo, siendo las peculiares ideas religiosas de 
este grupo un avance previo y una preparación de lo que 
luego sería el cristianismo. Los habitantes de Qumrán se cre¬ 
ían los poseedores de una nueva revelación. Del • mismo 
modo, los cristianos, siguiendo sus pasos, creían haber reci¬ 
bido una nueva revelación en el Cristo y se.afirmaban como 
los verdaderos miembros de la nueva alianza: Jesús no era 
más que la reencarnación del Maestro de Justicia de Qumrán. 
Tanto aquel como sus discípulos habían copiado de modo 
consciente la figura religiosa del fundador de la secta qumrá- 
nica. Estudiando los textos del Mar Muerto —opinaba Du- 
pont-Sommer— podría comprenderse bien la esencia del cris¬ 
tianismo, hasta llegar a confirmar lo que en el siglo pasado 
había visto con agudeza E. Renán: «El cristianismo no es más 
que un esenismo que tuvo éxito.» 

Poco más tarde, uno de los componentes del primer 
equipo de estudiosos de los manuscritos, J. M. Allegro^, soste¬ 
nía que en Qumrán había textos que probaban que el funda¬ 
dor del grupo, el Maestro de Justicia, había sido crucificado 
bajo el reinado de Alejandro Janneo, que había sido enterrado 
por sus discípulos y que éstos esperaban su resurrección y su 
retorno como mesías. De ello se deducía que Dupont-Som- 
mer tenía razón: los discípulos de Jesús habían hecho de éste 
una mera copia de la figura del Maestro de Justicia. Los textos 
de Qumrán nos explican, por fin, los orígenes cristianos. 


^ Apergus préliminaires sur les Manuscrits de la Mer Morte. París 
1950. 

^ Conferencia radiada por la BBC de Londres el 23 de enero de 
1956. 
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Mucho más recientemente, en 1991, dos periodistas, 
M. Baigent y R. Leigh, publicaron en Londres un libro que 
prometía grandes revelaciones respecto a las relaciones NT y 
Qumrán: El fraude de los Manuscritos del Mar Muerto (Lon¬ 
dres, J. Cape, traducido y ampliamente difundido en España 
por el Círculo de Lectores a finales de 1992). Los autores, ba¬ 
sándose casi exclusivamente en teorías de científicos como 
R. H. Eisenman ^ sostienen que los investigadores cristianos 
de hoy, sobre todo los católicos, han cerrado positivamente 
los ojos a la verdad que hace patente el estudio de los nuevos 
manuscritos: no han querido ver hasta ahora que un análisis 
imparcial de la documentación de Qumrán, sobre todo del 
llamado Pesher («interpretación/comentario») de Habacuc 
(IQpHab), revela sorprendentemente que los qumranitas no 
eran otra cosa que la rama más primitiva de los seguidores de 
Jesús, el «cristianismo» jerusalemita. Con otras palabras: de los 
dos grupos de cristianos que un estudio atento de los Hechos 
de los Apóstoles nos revela como existentes en el seno de la 
comunidad más primitiva de seguidores de Jesús —los «he¬ 
breos» (judíos-cristianos palestinos) y los «helenistas» (judíos 
de la Diáspora, más abiertos de mente, más influidos por la 
mentalidad griega, convertidos al cristianismo)—, el primero, 
capitaneado por Santiago, el «hermano del Señor», es el grupo 
religioso y el impulsor que se halla detrás de toda la docu¬ 
mentación de la secta qumranita y de esos personajes rele¬ 
vantes que con cierta oscuridad mencionan los textos una y 


^ Anteriormente a R. Eisenman, J. L. Teicher (en «The Dead Sea Scrolls - 
Documents of the Jewish Christian Sect of the Ebionites», Journal of Jewish 
Studies 2 (1951) «The Damascus Fragments and the Origin of the 

Jewish Christian Sect», ibid., 115-143; «The Teaching of the Pre-Pauli- 
ne Church in the Dead Sea Scrolls», ibid. 3 (1952) 111-118; 139-150; 4 (1953) 
1-13; 49-58; 93-103; 139-153, etc.) había mantenido una opinión muy simi¬ 
lar: Pablo es el Sacerdote impío y el Mentiroso de IQpHab; se transformó de 
ser un judeo-cristiano normal a un pésimo creyente influido por el hele¬ 
nismo. 
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otra vez. El «Maestro de Justicia», el «Justo», sería Santiago, diri¬ 
gente de la comunidad de judeocristianos jerusalemitas, muy 
cercana al pensamiento del Nazareno Jesús; el «Mentiroso» se¬ 
ría Pablo de Tarso, traidor y apóstata del judaismo, que habría 
pervertido la esencia del cristianismo defendido por Santiago, 
predicando un nuevo evangelio; el «Sacerdote perverso», que 
persigue al «Maestro de Justicia», sería Anás, que finalmente 
acabó con la vida de Santiago aprovechando un interregno de 
poder romano en el 62 d.C. 

Si los argumentos de Baigent-Leigh fueran verdaderos, ha¬ 
bría que modificar por completo la historia primitiva de la 
Iglesia, pues los textos de Qumrán nos revelarían la verdad: 
esos manuscritos no serían otra cosa que los documentos in¬ 
ternos del judaismo-cristiano más primitivo. Este grupo de 
cristianos, dirigido por el «Justo», Santiago, el fiel seguidor y 
hermano de Jesús, murió casi junto con él cuando fue asesi¬ 
nado por el «Sacerdote impío». Esa rama del cristianismo, la 
más fiel a sus orígenes judíos, habría desaparecido de la his¬ 
toria tras la destrucción de Jerusalén en el año 70 avasallada 
por la nueva interpretación del cristianismo que preconizaba 
y propagaba Pablo de Tarso, el traidor, el «Mentiroso». Sólo 
los Manuscritos del Mar Muerto nos revelan la verdadera his¬ 
toria de la iglesia primitiva hasta ahora oculta. Los investiga¬ 
dores, sobre todo los católicos, no tenían ningún interés en 
aclarar la verdad. De ahí el enorme retraso, absolutamente 
voluntario, en la publicación de los pergaminos: se trataría de 
un fraude consciente en la interpretación de los textos de 
Qumrán por temor a las consecuencias de la verdad. 

¿Qué hay de verdad en todo esto? ¿Para qué nos sirven 
realmente los Manuscritos del Mar Muerto a la hora de enten¬ 
der bien el Nuevo Testamentó y la historia primitiva de la 
Iglesia? Para responder a estas preguntas vayamos por partes 
tratando brevemente las cuestiones más fundamentales: ¿fue 
Jesús un esenio? ¿O acaso Juan Bautista? ¿Qué relaciones 
pudo haber entre Pablo y la comunidad qumranita? ¿Depende 
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el mundo teológico del cuarto evangelio de la teología de los 
Manuscritos del Mar Muerto? ¿Era la estructura y el pensa¬ 
miento teológico de la comunidad primitiva cristiana igual a 
la de un grupo de esenios? Así, provistos de más datos, po¬ 
dremos responder si las hipótesis de Dupont-Sommer y simi¬ 
lares o la de los periodistas Baigent-Leigh tienen visos de ve¬ 
rosimilitud o no. 

Debo dejar bien claro que la investigación no posee nin¬ 
gún sistema que proporcione una respuesta apodíctica a estas 
cuestiones de parentescos, influencias o dependencias entre 
grupos antiguos expresada con la exactitud de una formula¬ 
ción matemática. Enfrentados a dos conjuntos de textos, el NT 
y los Manuscritos del Mar Muerto, nuestra única metodología 
para averiguar algún dato que nos dé respuesta a las cuestio¬ 
nes que nos ocupan es estudiarlos minuciosa y críticamente, 
compararlos entre sí y extraer conclusiones de este proceso 
de contraste: armados con estas consideraciones y junto con 
nuestros conocimientos de la Palestina de los siglos entorno 
al que nace el cristianismo podemos establecer con cierto 
grado de verosimilitud el parentesco, copia, dependencia o 
independencia entre los Manuscritos del Mar Muerto y el 
Nuevo Testamento. 


JUAN BAUTISTA 

De los evangelios deducimos que Jesús comenzó su ca¬ 
rrera de predicador de la venida del Reino de Dios como dis¬ 
cípulo de Juan el Bautista, de quien luego se separó for¬ 
mando un grupo aparte. ¿Fue Juan Bautista un esenio? Desde 
principios de la investigación de los Manuscritos del Mar 
Muerto se ha señalado que el tiempo y la localización geográ¬ 
fica de la predicación del Bautista son cercanos a Qumrán, 
por lo que no es inverosímil que hubiera habido si no un pa¬ 
rentesco, al menos un conocimiento mutuo entre ellos. Se ha 
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señalado que existen notables correspondencias entre las en¬ 
señanzas de la comunidad qumranita y la predicación y el 
modo de vida del Bautista. Sobre todo que el ascetismo de 
Juan, su exhortación a la observancia estricta de la Ley de 
Moisés y su predicación de la penitencia y de la conversión 
para prepararse para la «visita» inmediata y final de Dios, la 
venida del Reino y especialmente su práctica bautismal para 
el perdón de los pecados lo acercan mucho a Qumrán. Según 
el Evangelio de Lucas (1,80), Juan en su niñez había vivido y 
se había formado espiritualmente en el desierto. Juan podría 
bien haber sido alguno de esos niños que, según Flavio Jo- 
sefo eran adoptados por esenios célibes para recibir las en¬ 
señanzas, educación y costumbres esenias. 

Sin embargo, en aquella época, había tantas semejanzas 
ideológicas entre los apocalípticos —es decir, los convencidos 
de un final del mundo cercano y de una pronta intervención 
de Dios para instaurar su reino— que de ellas no puede ex¬ 
traerse ninguna conclusión de pertenencia estricta a un 
mismo grupo. Pueden ser más importantes las diferencias. Y 
las hay, y diferencias entre el modo de vida y la predicación 
de Juan y lo que enseña la Regla de la secta: las comidas del 
Bautista no eran las usuales entre los esenios; tampoco su 
abstinencia total de vino. No encaja con la mentalidad de 
Qumrán el modo de predicación del Bautista: en público, ro¬ 
deado de discípulos, apelando a la conciencia de sus conna¬ 
cionales de todo tipo y condición, llamando a la penitencia y 
preparación para el Reino a todo tipo de pecadores, sin nin¬ 
gún separatismo. Y sobre todo entre el bautismo practicado 
por Juan y las abluciones de Qumrán existen notables diver¬ 
gencias conceptuales. Es cierto que en Qumrán el bautismo 
que se recibía al ser admitido en la secta estaba asociado con 
un arrepentimiento previo y un perdón o purificación de los 
pecados; es cierto también que ambos bautismos, de Juan y 

^ Guerra de los Judíos II 8,2 (120). 
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Qumrán, se hallan unido a una tensa espera escatológica, 
pero no es menos cierto que el bautismo de Juan era un acto 
irrepetible, dirigido a los pecadores en general, mientras que 
en Qumrán el acento recaía en las continuas abluciones prac¬ 
ticadas a diario por el grupo de selectos que componían la 
comunidad y que tendían a una máxima pureza ritual, es de¬ 
cir, una intensificación de las prescripciones de integridad ri¬ 
tual del Levítico. 

En resumen, podemos afirmar que ni el bautismo ni el 
contenido de la predicación del Bautista se encardinan bien 
en Qumrán. No hay ninguna razón absolutamente constri- 
ñente para postular que Juan Bautista haya sido un esenio. 
Las concomitancias ideológicas se adscriben al terreno común 
de las creencias judías apocalípticas del momento y las dife¬ 
rencias respecto al acto central de la predicación de Juan 
Bautista, el bautismo de los pecadores, es tan notable que po¬ 
demos afirmar que el Bautista que nos pintan los evangelios 
no era un qumranita. 


¿FUE JESUS UN ESENIO? 

La respuesta a esta cuestión abunda en consideraciones 
biográficas y en una comparación de la figura de Jesús con la 
del Maestro de Justicia de los textos esenios qumranitas. Entre 
ambos existieron, sin duda, sorprendentes similitudes, puestas 
de relieve por múltiples investigadores. Ambos se sintieron 
enviados especiales de Dios, ambos se consideraron profetas 
y practicaron la crítica profética contra Jerusalén y los perver¬ 
sos dirigentes del pueblo; ambos creyeron poseer una ilumi¬ 
nación específica del Espíritu divino que les facultaba para in¬ 
terpretar la Escritura de manera normativa ante sus discípulos, 
imponiéndoles una particular visión de las relaciones con 
Dios. Las dos figuras compartieron un similar sentido del de¬ 
sierto como un lugar predilecto para la revelación final de la 
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divinidad, es decir, el desierto tenía para ellos un sentido 
mesiánico-escatológico. Ambos personajes radicalizaron a su 
manera las exigencias de la ley de Moisés, exhortando am¬ 
bos a una vida conforme a la Ley y los designios divinos 
y animando a la penitencia como primera y principal dispo¬ 
sición para los momentos finales del mundo que creían cer¬ 
cano. 

Como pertenecientes al judaismo de una época similar 
aparecen entre la doctrina de Jesús y la de los qumranitas 
coincidencias doctrinales: tanto el Nazareno como los secta¬ 
rios participan de un esquema radicalmente dualista en la in¬ 
terpretación de la existencia: es ésta una lucha sin cuartel en¬ 
tre el bien y el mal; para los qumranitas es la pugna entre la 
luz y las tinieblas, tanto en el corazón del hombre como en el 
mundo exterior; para Jesús, su pelea —^y la de sus discípu¬ 
los— contra Satán y sus satélites, quienes se oponen y obsta¬ 
culizan a los que se preparan para la venida del Reino de 
Dios. Tanto Jesús como los qumranitas estaban convencidos 
de que este Reino suponía en último término la liberación 
real de Palestina de las fuerzas de ocupación extranjera —que 
no permitían al pueblo una vida conforme a la Ley— y la ins¬ 
tauración de un verdadero gobierno teocrático de la nación 
que fuera el intermediario entre Dios y su pueblo. En el sen¬ 
tido en el que Jesús no funda radicalmente ninguna doctrina 
nueva, sino que espiritualiza y radicaliza aspectos de las ense¬ 
ñanzas tradicionales del judaismo de su época coincide tam¬ 
bién con el Maestro de Justicia. 

Pero a la vez que señalamos estas sorprendentes concomi¬ 
tancias (que se explican, creemos, por una pertenencia co¬ 
mún a un judaismo de corte apocalíptico), debemos también 
notar las diferencias entre el talante, la mentalidad de Jesús y 
su doctrina y la de los sectarios que se esconden tras los Ma¬ 
nuscritos del Mar Muerto, todo lo cual hace difícil la perte¬ 
nencia a un mismo conjunto. Jesús no reúne en torno a sí 
ningún grupo eminentemente sacerdotal, sino que sus discí- 
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pulos y oyentes pertenecen al común del pueblo; su círculo 
de discípulos no pretende en ningún momento vivir una vida 
retirada que les permitiera observar lo más rígidamente posi¬ 
ble la pureza ritual; a veces todo lo contrario (cfr. Me 7). Je¬ 
sús, al menos al final de su vida, tiene una conciencia mesiá- 
nica clara y como tal entra en Jerusalén y se permite un acto 
de purificación del Templo; el Maestro de Justicia nunca tuvo 
tal conciencia mesiánica; en la predicación de Jesús nada en¬ 
contramos de la concepción de un doble mesías, el de Aarón 
e Israel: el primero, sacerdotal, levítico, encargado de la ense¬ 
ñanza y observancia de la Ley y del culto en el Templo; el se¬ 
gundo, guerrero, de la tribu de Judá, dispuesto para expulsar, 
con la ayuda preferente de Dios, de la tierra santa a los ene¬ 
migos de Israel. El Maestro de Justicia, al retirarse de Jerusa¬ 
lén, se concentró, apartado en el desierto, en el trato casi ex¬ 
clusivo con los miembros de su grupo, mientras que Jesús era 
un predicador itinerante, que circulaba entre el pueblo, que 
no podía practicar unas estrictas reglas de pureza ritual ex¬ 
terna que le aislaran de los pecadores y que no impuso a sus 
más inmediatos seguidores ninguna regla de vida. Múltiples 
investigadores han señalado la abismal diferencia de talante 
teológico entre Jesús y Qumrán ejemplificada en un pasaje 
del Documento de Damasco y la moraleja de la parábola del 
hombre que preparó una gran cena y al que le fallaron todos 
los convidados oficiales. En CD 15,15-17 leemos: «Y todo es¬ 
túpido y loco, que no entre (en la comunidad), y todo simple 
y trastornado, aquellos cuyos ojos no ven, el cojo o tambale¬ 
ante, el sordo, el niño menor de edad, ninguno de éstos en¬ 
trará en la congregación, pues los ángeles santos están en 
medio de ella». Y en Le 14,21 dice a su criado el que invita a 
la cena: «Sal en seguida a las plazas y calles de la ciudad y 
haz entrar aquí a los pobres y lisiados, a los ciegos y a los co¬ 
jos...» Para Jesús todos ellos tienen cabida en el inminente 
Reino de Dios, si se han convertido de corazón; para los 
qumranitas, esos tales están excluidos. 
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Por este solo motivo, amén de las otras diferencias señala¬ 
das, no hay ningún investigador que mantenga que Jesús 
haya sido sin más un miembro de la comunidad que nos han 
legado los Manuscritos del Mar Muerto. Jesús no pudo ser un 
qumranita. Y si fue un esenio del grupo más general antes de 
lanzarse a predicar, hecho sobre el que no tenemos textos de 
apoyo, y que es en sí bastante inverosímil también (de haber 
sido miembro de la secta y haber recibido las purificaciones 
de las aguas lústrales, jamás se hubiera hecho bautizar por 
Juan), Jesús se convirtió luego en un heterodoxo respecto a 
Qumrán. La mentalidad y talante teológico de los que hacía 
gala le hubieran impedido acercarse siquiera a las puertas del 
asentamiento. Si en realidad Jesús —tal como parecen 
dejar claro recientes investigaciones— fue un fariseo bastante 
estricto, no parece probable que se hubiera sentido inclinado 
hacia los qumranitas, por mucho que se diga que el celo por 
la Ley y confianza en la misericordia de Dios son parecidas 
en Jesús y los qumranitas. El celo por la Ley de Jesús es muy 
distinto del de Qumrán, y mientras este grupo entiende la mi¬ 
sericordia de Dios esotérica y separatísticamente, Jesús la ve 
con ojos que contemplan a todo Israel y no a un grupo de 
elegidos \ Tampoco queda nada claro —como pretenden al¬ 
gunos— que el Jesús de los evangelios polemice directa¬ 
mente contra Qumrán (todo lo más, quizás, cuando prohíbe 
el odio a los enemigos, Mt 5,43, por contraste con la Regla de 
la Comunidad; cfr. IQS 1,4). Los pasajes evangélicos aducidos 
por diversos investigadores que reflejan una mentalidad espe¬ 
cial de Jesús respecto a la observancia del sábado, respecto a 
su falta de énfasis guerrero contra los romanos invasores o su 
rechazo de un orden estricto jerárquico dentro de su grupo 
de seguidores no son prueba fehaciente de una actitud expre¬ 
samente polémica contra las posiciones de los qumranitas. 
Tampoco creo fácil de probar una dependencia literaria es- 

^ Cfr. H. Braun, Qumrán und dasNeue Testament, II, Tubinga 1966, 112. 
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tricta de Jesús respecto a las doctrinas teológicas específicas 
expresadas en los Manuscritos del Mar Muerto (por ejemplo, 
en el caso de las bienaventuranzas —4Q525— que recuerdan 
bastante a las de Jesús), porque todas las concomitancias de 
doctrinas y expresiones se explican fácilmente por la perte¬ 
nencia común de Jesús y los sectarios a un judaismo fuerte¬ 
mente teñido de teología apocalíptica. 

¿Conoció Jesús a la Comunidad de Qumrán? A pesar de lo 
verosímil que este hecho pueda parecer dada la cercanía geo¬ 
gráfica de ciertas andanzas misioneras de Jesús y el «monaste¬ 
rio» qumránico y que podamos sospechar con razón que al 
Nazareno no pudo pasarle inadvertido el notable número de 
esenios, no necesariamente qumranitas, que se hallaba dis¬ 
perso por la Palestina de su tiempo, no podemos obtener del 
Nuevo Testamento ninguna prueba de un conocimiento con¬ 
creto por parte de Jesús de la Regla u otro tipo de literatura 
específica producida por Qumrán. 

Como conclusión parcial de lo expuesto hasta ahora 
podemos afirmar: si Juan Bautista y Jesús de Nazaret no 
fueron —probabilísimamente— esenios ni miembros de la 
Comunidad de Qumrán, tampoco sus inmediatos seguido¬ 
res. Difícilmente puede tener razón la hipótesis de Baigent- 
Leigh. 


LA COMUNIDAD PRIMITIVA 

Ciertos rasgos teológicos y características de organización 
del grupo más primitivo de seguidores de Jesús, primero lla¬ 
mado «de los nazarenos» y luego «cristianos», y los de la Co¬ 
munidad de Qumrán presentan unas semejanzas muy nota¬ 
bles. Los investigadores se han encargado de señalar que 
ambos grupos se designaban a sí mismos con nombres seme¬ 
jantes —«santos de Dios», «pobres», «hijos del beneplácito 
divino», «nueva alianza», «resto», «verdadero Israel», «vía», «ca- 
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mino», etc. ®, designaciones que indican una autocompren- 
sión muy similar. La organización de la comunidad cristiana 
primitiva ha recibido luz por comparación con la estructura 
organizativa del grupo qumranita: la comunión de bienes en¬ 
tre los creyentes, tal como aparece al principio del libro de 
los Hechos, las comidas comunitarias que describen Pablo y la 
Didaché, la práctica del bautismo como rito de iniciación y 
purificación para la entrada en el grupo, el principio ético 
fundamental del amor al prójimo, la dedicación de gran parte 
del día a la oración y al estudio de las Escrituras... todo ello 
queda hoy mucho más claro, se entiende y se sitúa mejor en 
esa época de espera ansiosa de la llegada del mesías, si se 
leen los textos correspondientes de la Comunidad de Qum- 
rán. Por otro lado, sin embargo, de la semejanza de tales con¬ 
cepciones y prácticas comunitarias no puede obtenerse un ar¬ 
gumento de estricto parentesco, ya que debieron de formar 
un elemento básico y común de la religiosidad del momento 
en los grupos apocalípticos judíos de Palestina. 

Pero lo que es más importante: entre los seguidores del 
Maestro de Justicia y los de Jesús, la más primitiva comunidad 
cristiana, se producen en seguida notables diferencias de in¬ 
terpretación teológica sobre la misión fundamental de los per¬ 
sonajes que aglutinaban a los grupos respectivos. Una buena 
parte de los discípulos de Jesús, aquellos jerusalemitas deno¬ 
minados «helenistas» —moldeados de algún modo por una 
mentalidad griega más abierta— empezarán a sostener que el 
mesías Jesús no era solamente un hombre, sino un ser pre¬ 
existente, enviado por el Padre como redentor no sólo de los 
judíos, sino de toda la humanidad. La muerte de Jesús no 
había sido una ejecución más de un individuo peligroso polí¬ 
ticamente para los romanos y sus aliados judíos dentro de la 
estructura dominante de la nación, sino un acto voluntario de 


® Cfr. A. González Lamadrid, Los descubrimientos del Mar Muerto, Madrid 
1973, 281SS. 
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sacrificio al Padre, una acción de expiación vicaria, sustituto¬ 
ria, por todos los pecados de la humanidad. Pronto también 
el grupo primitivo cristiano llegará a la idea de que Jesús no 
había sido un mero hombre, sino un ser divino que des¬ 
ciende a la tierra para cumplir una misión salvífica. Este pro¬ 
ceso de divinización de la persona de Jesús era totalmente 
impensable dentro del judaismo, pero se produjo de hecho 
en el seno de los seguidores judíos del Nazareno, a base de 
una nueva reflexión y radical interpretación de las Escrituras. 
Y en este proceso de divinización radica la diferencia especí¬ 
fica que acabará configurando a ese grupo de judeocristianos 
como una religión diferente respecto al judaismo. Todo el de¬ 
sarrollo teológico del cristianismo naciente se explica, a mi 
entender, como un proceso de exégesis nueva de las Escritu¬ 
ras. A partir de la creencia previa en la resurrección del Maes¬ 
tro, la comunidad busca justificar y fundamentar teológica¬ 
mente —con un nuevo y minucioso análisis de ciertos pasajes 
de la única y común biblia de entonces, lo que hoy llamamos 
Antiguo Testamento— ese mesianismo aparentemente fraca¬ 
sado de Jesús. Esta justificación y fundamentación, esa cons¬ 
trucción teológica de la concepción de un mesianismo nuevo 
es el núcleo y el impulso de toda la teología del Nuevo Testa¬ 
mento. 

Aquí nos topamos con la cuestión de la diferencia especí¬ 
fica del cristianismo naciente respecto a cualquier otro grupo 
judío de la época, incluidos los qumranitas: la fe en Jesús 
como una persona divina, hijo real y sustancial de Dios y su 
descenso del cielo a la tierra para cumplir una misión salva¬ 
dora, muriendo en expiación por los pecados de la humani¬ 
dad. Para situar estas concepciones dentro de la historia gene¬ 
ral de las ideas religiosas es también importante la luz que 
arroja una comparación con la ideología general del grupo 
que se esconde tras los Manuscritos del Mar Muerto. 

En Qumrán no encontramos absolutamente ningún indicio 
claro de que los sectarios hubieran abrigado la creencia en 
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una muerte sacrificial, vicaria, del Maestro de Justicia con un 
resultado milagroso de resurrección: jamás se habla de un sa¬ 
crificio sustitutorio del Maestro de Justicia por la humanidad 
toda, ni se espera su vuelta a la vida, ni mucho menos su fu¬ 
tura venida como mesías, juez de los momentos finales. Mien¬ 
tras los padecimientos y muerte del Maestro de Justicia son 
un asunto muy oscuro en los documentos de Qumrán, en el 
grupo cristiano de seguidores de Jesús desempeñan desde los 
primeros momentos un papel absolutamente central: Jesús es 
el único mesías, vértice de todas las esperanzas, salvador de 
la humanidad toda. Tampoco las escasas alusiones a los «me¬ 
sías de Aarón e Israel» (IQS 9,11; 4,20-23; DD 7,20; IQH 3, 
6-18, etc.) contienen ninguna mención a la muerte sacrificial 
de ninguno de los dos mesías. 

Ciertamente, en Qumrán hallamos en abundancia la con¬ 
cepción teológica de la expiación y tal concepto aparece con 
frecuencia en los Himnos ihodayof) y en la Regla. Se ha afir¬ 
mado que tanto los piadosos de Qumrán —en especial el 
Maestro de Justicia— como Jesús habían asumido la figura del 
siervo sufriente del Deutero-Isaías (Is 42) y que habían practi¬ 
cado la expiación. Pero un análisis de los textos de ambos 
corpora no nos permite —a mi parecer— semejante conclu¬ 
sión: la concepción del siervo sufriente de Dios, que participa 
activamente en el juicio final como Hijo del Hombre, es un 
sincretismo propio de la comunidad cristiana y no se halla en 
Qumrán: de ningún modo es una característica de la figura 
del Maestro de Justicia. Recientemente, F. García Martínez ha 
vuelto a llamar la atención sobre un texto en el que parece 
evocarse la figura de un mesías sacerdotal con ciertos rasgos 
—opina— del siervo sufriente de Isaías: 4Q540. He aquí el 
texto: 


«[...] Su sabiduría. Y expiará por todos los hijos de su ge¬ 
neración y será enviado a todos los hijos de su pueblo. Su 
palabra es como la palabra de los cielos, y su enseñanza, se¬ 
gún la voluntad de Dios. Un sol eterno brillará y su fuego 
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quemará en todos los confines de la tierra; sobre las tinie¬ 
blas brillará. Entonces desaparecerán la tinieblas de la tierra 
y la oscuridad del orbe. Proferirán contra él muchas palabras 
y abundancia de mentiras; inventarán fábulas contra él, y 
proferirán toda suerte de infamias contra él. Su generación 
transformará el mal y [...] establecida en la mentira y en la 
violencia. El pueblo errará en sus días y estarán perplejos» 
(4Q540, frag. 9, col. I). 

El V. 2 habla ciertamente de la expiación, pero de una ex¬ 
piación cultual, en el Templo a base de sacrificios expiatorios. 
De ninguna manera puede pensarse de ese personaje que pa¬ 
dezca un sufrimiento vicario por toda la humanidad. Como 
este mesías es eminentemente sacerdotal, una de sus funcio¬ 
nes es la expiatoria por los pecados del pueblo, pero sólo 
desde una perspectiva puramente cultual: el sacerdote al ex¬ 
piar no tiene por qué sufrir necesariamente, y mucho menos 
morir, por el pueblo. El texto habla, además, de la fuerte opo¬ 
sición de los gentiles, que se manifiesta en mentiras, calum¬ 
nias y toda suerte de infamias. Pero esta fortísima oposición 
—expresada ciertamente con alusiones literarias a Is 50,6-8; 
53,2-10— no dice de ningún modo que la caracterización de 
este mesías sacerdote tenga los rasgos del siervo sufriente de 
Isaías en cuanto tal. No me parece que el texto lo indique por 
ninguna parte ^ Nos confirmamos en nuestra anterior afirma¬ 
ción: para la concepción cristiana de un mesianismo doliente 
no hallamos en Qumrán analogías suficientes. 

Ciertamente en Qumrán encontramos también algunos 
textos aislados, pero muy interesantes, que permiten entrever 
la posibilidad de que el enviado, el mesías, pertenezca a la 


^ Communio 26 (1993...) 20-22 (véase también el último artículo del 
mismo autor en este volumen). F. García Martínez considera también como 
puramente especulativa la posibilidad de que en otro fragmento de 4Q540, 
el 24, pueda encontrarse una alusión a una muerte violenta por crucifixión 
de este mesías-sacerdote: pág. 22. 
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esfera de lo celeste. Estos son, sobre todo, como ha señalado 
el profesor García Martínez 4Q246 y llQMelch. 

El primero, en su sección más importante, reza así: 

«Será denominado hijo de Dios y le llamarán hijo del Al¬ 
tísimo. Como las centellas de una visión, así será el reino de 
ellos (de los impíos); reinarán algunos años sobre la tierra y 
lo aplastarán todo... hasta que se alce el pueblo de Dios y 
todo descansará de la espada... Su reino será un reino eterno 
y todos sus caminos en la justicia; juzgará la tierra en la justi¬ 
cia y todos harán la paz. Cesará la espada en la tierra y to¬ 
das las ciudades le rendirán homenaje. El Dios grande hará 
la guerra por él, pondrá los pueblos en su mano y arrojará a 
todos ante él. Su dominio será un dominio eterno y todos 
los abismos» (4Q246, col. II) 

El segundo texto presenta el momento final del mundo 
presente antes del juicio escatológico, en el que se ejecutará 
la venganza divina contra Belial, el Diablo, y los «espíritus de 
su lote», es decir, aquellos que fueron rebeldes a Dios. Pero 
lo curioso del texto es que el ejecutor de la venganza divina 
en ese juicio final es Melquisedec, una misteriosa figura del 
pasado que ha de descender del cielo para promover el juicio 
y el consiguiente reino mesiánico: 

«Su interpretación para los últimos días se refiere a los 
cautivos, de los que dice: “Para proclamar a los cautivos la 
liberación.” Y hará prisioneros a sus rebeldes [...] y de la he¬ 
redad de Melquisedec, pues [...] y ellos son la heredad de 
Melquisedec, que les hará retornar a ellos. El proclamará 
para ellos la liberación para librarlos [de la deuda] de todas 
sus iniquidades. Y esto suce[derá] en la primera semana del 
jubileo que sigue a los nue[ve] jubileos. Y el día [de las ex- 


Communio, art. cit., págs. 23ss. Véase también el último artículo del 
presente volumen. 

“ Esta versión se basa en la publicación de E. Puech, «Fragment d’une 
apocalypse en araméen (4Q246 = Pseudo-DanO et le Royanme de Dieu», Re- 
vue Biblique 99 (1992) 98-131, y es levemente distinta de la publicada en 
Textos de Qumrán, pág. 186. 
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piacio]nes es el final del jubileo décimo en el que se expiará 
por todos los hijos de [Dios] y por los hijos de [Dios] y por 
los hombres del lote de Melquisedec..., pues es el tiempo 
del “año de gracia” para Melquisedec, para exal[tar en el 
pro]ceso a los santos de Dios por el dominio del juicio como 
está escrito sobre él en los cánticos de David que dice: 
“Elohim se yergue en la asam[blea de Dios], en medio de los 
dioses juzga... Melquisedec ejecutará la venganza de los jui¬ 
cios de Dios [en ese día, y ellos serán liberados de las ma¬ 
nos] de Belial y de las manos de todos los es[píritus de su 
lote]. En su ayuda (vendrán) todos los “dioses de la [justicia”; 
él] es qu[ien prevalecerá ese día sobre] todos los hijos de 
Dios, y él presidirá la asamblea] esta. Este es el día de [la 
paz del que] habló [Dios de antiguo por las palabras de 
Is]aías profeta, que dijo: “Qué bellos son sobre los montes 
los pies del pregonero que anuncia la paz... diciendo a Sión: 
‘tu Dios [reina’].” Su interpretación: Los montes son los 
profertas...]. Y el pregonero es [el un]gido del Espíritu del 
que habló Daniel... y el pregonero del] bien que anuncia la 
salvación es aquel del que está escrito que él se lo en¬ 
viará... “para consollar a los afligidos”... Su interpretación]: 
para instruirlos en todos los tiempos del mundo [...] ella (la 
comunidad) ha sido apartada de Belial... en los juicios de 
Dios como está escrito sobre él: “Diciendo a Sión: tu Dios 
reina.” [Silón es [la congregación de todos los hijos de justi¬ 
cia, los] que establecen la alianza, los que evitan marchar 
[por el ca]mino del pueblo... Melquisedec, que los librará de 
la mano de Belial» (11Q13 = llQMelq, col. II, 1-25). 

Según estos dos importantes pasajes, existiría en Qumrán 
no solamente la doble figura de un mesías de Aarón e Israel, 
sino también la de un libertador escatológico, de naturaleza 
celeste, semejante al como un hijo de hombre de Dn 7. En 
concreto, según el segundo de los pasajes aducidos, ese per¬ 
sonaje podría ser Melquisedec. El misterioso rey de Salem, en 
su nueva función, sería para los momentos finales «el ungido 
del espíritu del que habló Daniel... y el pregonero del bien 
que anuncia la salvación, aquel del que está escrito [El lo en¬ 
viará para consolar a los afligidos...]». Encontramos aquí, pues, 
en textos judíos sectarios un precedente claro de una concep- 
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ción cristiana, el mesías como enviado celeste y de naturaleza 
sémidivina, que podría explicar —sin necesidad de recurrir al 
influjo de concepciones de la religiosidad griega helenística— 
cómo entre los judeocristianos pudo darse el paso teológico 
de proclamar divino a Jesús, una vez que habían definido teo¬ 
lógicamente su mesianismo. De este modo, Qumrán, como 
precedente de nociones típicamente cristianas, ofrecería el 
análogo trasfondo al surgimiento de uno de los puntos clave 
de la teología del primitivo cristianismo. Se habría encontrado 
dentro de casa el eslabón perdido entre concepciones judías 
y cristianas sin recurrir a préstamos de fuera. 

Pero esta hipótesis del «eslabón perdido», seductora sin 
duda, debe precisarse. El primer texto («hijo de Dios, hijo del 
Altísimo») parece sobrepasar los límites de la concepción ve- 
terotestamentaria del rey mesías como «hijo», es decir, como 
persona con una especial relación con Dios, si se tiene en 
cuenta que de ningún «mesías» se había afirmado anterior¬ 
mente que tendrá un «domino eterno sobre los abismos». Pero 
ese personaje no parece ser humano. F. García Martínez lo ca¬ 
lificaba en otro tiempo, con toda razón, como angélico y su- 
prahumano, basándose sobre todo en las claras alusiones del 
texto qumránico a la terminología de Daniel 7, tanto que el 
texto parece contener verdaderas citas de este capítulo del li¬ 
bro de Daniel. En nuestra opinión, esta figura sobrehumana 
no tendría por qué ser necesariamente el mesías, aunque des¬ 
empeñara funciones también mesiánicas; podría ser la que, 
según algunos ambientes judíos, iba a enviar Dios para que 
ayudara al rey mesías en su combate final Pero ello no su- 

Qumran and Apocalyptic (STDJ 9), Leiden 1992, 233-234. Pero cfr. sus 
precisiones en Communio, art. cit., 27-29. 

La misteriosa figura a la que alude la predicación de Juan el Bautista, 
«Detrás de mí viene el que es más fuerte que yo» (Me 1,7), podría muy bien 
ser un personaje sobrehumano, un libertador escatológico enviado por Dios, 
de este tipo. En algo parecido debía pensar también Jesús para los momen¬ 
tos inmediatamente antes de la irrupción del Reino de Dios, inmediata, que 
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pone que el «mesías rey» traspase los límites —como ocurre 
con la figura análoga del mesías cristiano— de lo humano. Su 
ayudante —esa figura suprahumana enviada por Dios— en la 
terrible lucha de los momentos finales contra Satanás/Belial 
sería precisamente el personaje al que alude el pasaje. Pero 
también es cierto que por primera vez en la historia de las 
ideas religiosas judías nos encontramos con textos que am¬ 
plían y ensanchan claramente el concepto de mesías. De 
algún modo, en efecto, esa misteriosa figura, ese libertador 
escatológico que recibe los títulos de Hijo de Dios y del Altí¬ 
simo es de naturaleza celeste y es bastante semejante a ese 
«como un hijo de hombre» de Dn 7,13s y ejerce funciones me- 
siánicas. Ello significa que los exegetas judeocristianos en¬ 
contraban dentro de ciertas ramas del polifacético judaismo 
de su tiempo el terreno relativamente preparado para dar el 
gran salto teológico y concebir a Jesús como un ser divino, 
celeste, que desciende como mesías para salvar a los judíos y 
a la humanidad toda. 

El segundo pasaje es también curioso, pues —como apun¬ 
tábamos— el mesías es una especie de reencarnación de Mel- 
quisedec, que desciende del cielo (se supone) y «libra a los 
justos de la mano de Belial». Pero no aparece en el texto nin¬ 
gún indicio de que el autor sobrepasara un cierto límite consi¬ 
derando al «ungido del espíritu», el Melquisedec redivivo, un 


él anunciaba. Jesús no parece haber estado implicado en una conspiración 
política activa para eliminar del poder sobre Palestina a los romanos. El Na¬ 
zareno no actuaba políticamente porque esperaba más bien que en los últi¬ 
mos momentos Dios enviaría su ayuda particular (las doce legiones de ánge¬ 
les que el Jesús ya teologizado del evangelio de Mateo rechaza: Mt 26,53). 
Este pasaje recoge una tradición verdadera sobre lo que Jesús podría haber 
opinado al respecto: aunque Dios no intervendría directamente en la batalla 
escatológica, sino por medio de enviados celestes, su participación era se¬ 
gura. El libertador, enviado desde el cielo, se bastaría por sí mismo. No ha¬ 
bría que preocuparse de organizar ninguna resistencia armada contra los in¬ 


vasores romanos. 
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ser ontológicamente divino, hijo físico y preexistente de la di¬ 
vinidad, del mismo modo que el Henoc transportado a los 
cielos y convertido en «hijo del hombre» junto a Dios tam¬ 
poco traspasa estrictamente el ámbito de lo humano. La cita 
de Isaías en llQMelch sitúa al mesianismo en él descrito en 
los límites del «Reino de Dios» veterotestamentario. El superrí- 
gido monoteísmo de Qumrán impide que ese enviado pueda 
considerarse como un ser que esta ontológicamente, esencial¬ 
mente, en el mismo plano de la divinidad, que es lo que ocu¬ 
rre con Jesús en la teología cristiana. En todo caso, incluso 
aceptando la exégesis de F. García Martínez, tendríamos de 
nuevo aquí la posible figura de ese ayudante especial (Dios 
mismo está demasidado lejos como para intervenir directa¬ 
mente) a su mesías en los momentos finales. Ahí cabe, sin 
duda, la figura de un colibertador escatológico sobrehumano. 

Por consiguiente, en mi modesta opinión, aunque halla¬ 
mos en los textos de Qumrán una suerte de ambiente teoló¬ 
gico preparatorio para lo que luego serían las concepciones 
mesiánicas cristianas, no encontramos en la teología sectaria 
qumranita una aclaración convincente que explique a satisfac¬ 
ción ese salto teológico, la divinización de Jesús, y su muerte 
expiatoria, vicaria, por toda la humanidad que constituye la 
diferencia específica del cristianismo respecto al judaismo. No 
nos parece que los textos aducidos de Qumrán nos propor¬ 
cionen la clave absoluta de este doble paso trascendental. El 


Libro de las parábolas de Henoc (1 Henoc, etíope) 71-73. El misterioso 
personaje de 4 Esdras 7,28 y 12,32 sí parece sobrepasar el límite de lo hu¬ 
mano: aquí sí que tendríamos una concepción de un mesías que se acerca 
más a la cristiana. ¿Es esta composición, casi seguramente posterior al Evan¬ 
gelio de Marcos, una reacción judía a la apropiación por parte de los judeo- 
cristianos de este mesianismo desarrollado y su aplicación a Jesús? En este 
caso, el autor del 4 Esdras reivindicaría teológicamente para el judaismo del 
tronco común general ese nuevo mesianismo ampliado (libertador celes¬ 
te, etc.) que los cristianos aplicaban como clave para entender la figura de 
Jesús. 
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impulso que hizo posible este progreso cualitativo hay que 
buscarlo fuera del judaismo. Y esto parece lógico: si bajo el 
lema «para qué buscar fuera de casa lo que podemos encon¬ 
trar dentro», llegamos a afirmar que en los textos de Qumrán 
hallamos todas las claves para el desarrollo teológico del cris¬ 
tianismo, que no hay en absoluto nada en el Nuevo Tes¬ 
tamento para lo que no pueda hallarse un parangón en el ju¬ 
daismo helenistico y en especial en los textos de Qumrán; si 
sostenemos que son explicables en absoluto todas las diferen¬ 
cias especificas del cristianismo respecto al judaismo ape¬ 
lando a textos y concepciones judias, tenemos que llegar ne¬ 
cesariamente a la afirmación que el cristianismo se constituye 
como una verdadera religión, como algo nuevo, diferente es- 
pecificamente del judaismo, utilizando elementos teológicos 
—algunos conocidos en concreto últimamente gracias a los 
textos qumranitas— que son todos absolutamente judios. 
Desde el punto de vista de la historia de las religiones, lo que 
hace a una religión, en concreto la cristiana, especificamente 
diferente de la religión madre, en este caso la judia, no puede 
proceder del mismo seno materno y ni siquiera de una deri¬ 
vación sectaria de este seno. Hay que buscar en otro lado. Y 
en la historia de las ideas religiosas para un proceso de divi¬ 
nización como el que ocurre con Jesús tenemos múltiples 
ejemplos y analogías en el mundo grecorromano anterior y 
contemporáneo al cristianismo, no en el mundo judio. Qum¬ 
rán no es un precedente absoluto para estas ideas propia¬ 
mente cristianas. Si es interesante percibir, sin embargo, que 
el terreno teológico podia irse preparando y que las nuevas 
ideas cristianas al respecto podian no caer en un ámbito que 
las considerara una locura totalmente rechazable. Anterior¬ 
mente hemos hablado de que los orígenes del cristianismo se 
hallan en una labor exegética cuidadosa y concienzuda por 
parte de los primeros seguidores de Jesús. Qumrán aquí nos 
proporciona con estos textos un servicio inestimable al ilus¬ 
trarnos sobre la posibilidad de ambientes teológicos análogos. 



174 Los Manuscritos del Mar Muerto 

La evolución teológica que se va produciendo en el seno de 
la secta judeocristiana ha de ser verosímil psicológicamente 
dentro del ámbito de las ideas religiosas. El grupo cristiano 
no se dedicaba a meras especulaciones sin base o a ir to¬ 
mando de acá y de allá elementos teológicos para intentar se¬ 
pararse del judaismo y formar conscientemente una nueva y 
original síntesis. Esto sería una caricatura ofensiva para su 
idea de ser el verdadero Israel, para la buena voluntad reli¬ 
giosa y la tensión escatológica que dominaba a los primeros 
cristianos. Más bien, éstos, impulsados en su interpretación de 
las Escrituras por el Espíritu que creían poseer (¡al igual que 
los iluminados de Qumrán!), iban poco a poco en rápida y 
plausible evolución teológica, generando los elementos para 
una nueva y compleja concepción del mesianismo que expli¬ 
cara y justificara el aparente fracaso de Jesús. En este sentido, 
es Qumrán una ayuda valiosa, pues nos indica con claridad 
que ese paso, esa complejidad de la figura del mesías —que 
incluía su situación en la esfera de lo celeste y en último tér¬ 
mino su divinización—, no era un salto en el más absoluto 
vacío: ya antes del cristianismo se había ensanchado tanto el 
concepto de mesías o libertador escatológico, situándolo en la 
esfera de lo celeste y suprahumano, que el camino estaba 
preparado para que la nueva teología cristiana de la divinidad 
de Jesús no fuera un escándalo absoluto... al menos para al¬ 
gunos judíos. 


EL CUARTO EVANGELIO 

El descubrimiento de los Manuscritos del Mar Muerto tam¬ 
bién ha supuesto una ayuda muy notable para comprender la 
teología específica del cuarto evangelio y de las cartas joáni- 
cas. Como es conocido, el evangelio de Juan muestra unas 
características teológicas muy particulares que lo diferencian 
claramente de los otros tres evangelios canónicos. En este 
evangelio predomina una concepción fuertemente dualista de 
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la misión de Jesús. Jesús es la luz que se opone radicalmente 
a las tinieblas (Jn 1,5; cf. 1 Jn 1,5-7). Su mensaje es la verdad 
que salva a la que se enfrenta ferozmente la mentira (Jn 3, 
20-21; 1 Jn). La oposición del bien y del mal en el cosmos se 
personifica en la historia de la salvación en un enfrentamiento 
radical entre Jesús y Satanás (cfr. Jn 12,31ss; 17,18). Según el 
evangelio de Juan, los seres humanos se hallan divididos tam¬ 
bién en dos grandes campos antagónicos, los que siguen a la 
luz y los que van tras las tinieblas (Jn 12,36). 

Hasta el momento del descubrimiento de los textos qum- 
ránicos era una verdadera dificultad encontrar analogías para 
estas concepciones teológicas, que se hallan radicalmente au¬ 
sentes del Antiguo Testamento y en general de la literatura 
teológica judía anterior a nuestra era. Pero en Qumrán encon¬ 
tramos justamente el paralelo que nos había faltado hasta el 
momento: «La concepción dualista del hombre, de la historia 
y del cosmos son una de las notas más características y espe¬ 
cíficas» de la teología qumranita. «A lo largo de la sección doc¬ 
trinal de la Regla (IQS 3,13-4,26) se barajan constantemente 
cinco parejas antitéticas que llevan las tesis dualistas hasta 
unos límites desconocidos hasta entonces en la tradición ju¬ 
día. Estas parejas son “luz-tinieblas”, “verdad-perversión”, que 
vienen a ser como los medios ambientes en los que viven su¬ 
mergidos los hombres y a través de los cuales actúan los pro¬ 
tagonistas de la lucha, que constituyen las tres parejas restan¬ 
tes: “hijos de la luz-hijos de las tinieblas”, “ángel de la 
verdad-ángel de la mentira”, “espíritu de la verdad-espíritu de 
perversión”» 

Parece evidente que con los Manuscritos del Mar Muerto 
hallamos dentro del judaismo más o menos contemporáneo 
material comparativo con el que aclarar el mundo teológico 
del cuarto evangelio y su puesto dentro de la historia de las 
ideas religiosas. Pero como también existen entre ambos pen- 


A. González Lamadrid, op. cit., 318. 
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samientos dualistas sus diferencias (la escatología de Juan 
—ese «sí ahora, pero aún no»— es extraña a Qumrán, así 
como no encontramos en el evangelista conceptos qumráni- 
cos específicos como la insistencia en el cumplimiento de la 
Ley o el amor por el ritualismo), es muy difícil demostrar 
científicamente que Juan dependa estrictamente de Qumrán; 
aunque también lo contrario, negar cualquier tipo de influjo 
del pensamiento sectario qumranita sobre el autor del cuarto 
evangelio y la primera epístola joánica. A la vez se corre un 
peligro serio al pretender aclarar todo el pensamiento joánico 
dentro y exclusivamente de las coordenadas judías de los tex¬ 
tos de Qumrán. En el marco de una dependencia general de 
Juan respecto a los Manuscritos del Mar Muerto se vuelve a 
afirmar: «Por fin tenemos paralelos ciertos dentro del mundo 
judío que nos evitan buscar fuera analogías explicativas de la 
peculiar teología joánica». De este modo, se ha pensado que 
puede olvidarse para siempre la hipótesis de una influencia 
de la gnosis sobre Juan, y en último término, del influjo —al 
menos indirecto— sobre su teología de la filosofía espiritua¬ 
lista griega y de la mística y el dualismo de la religión irania, 
extendido por todo el ámbito del Mediterráneo oriental antes 
de la era cristiana. Pero esta actitud significa cerrar los ojos a 
la hipótesis, sumamente plausible, de la pertenencia conjunta 
de la teología del evangelio de Juan y del dualismo de Qum¬ 
rán a un judaismo gnóstico o gnosticisante, anterior cronoló¬ 
gicamente al evangelio de Juan y a diversos estratos de la teo¬ 
logía qumranita, en cuya formación —no se puede negar— 
han intervenido la más alta espiritualidad pagana helenística, 
cierta filosofía griega de corte platónico espiritualista y el dua¬ 
lismo ético y cosmológico de la religión irania. Si no se ad¬ 
mite esta influencia, tenemos que constatar sin más explica¬ 
ción que de repente, en el seno del judaismo, surgen por 
generación espontánea unas concepciones teológicas dualis¬ 
tas, muy bien delineadas, pero para las que no existe prece¬ 
dente alguno en el Antiguo Testamento. Parece en este caso 
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:ambién razonable seguir buscando igualmente fuera puntos 
de contacto que expliquen el nacimiento de esas ideas tan 
novedosas en el mundo judío: el dualismo de Qumrán y de 
Juan tiene en la historia de las ideas religiosas modelos ante¬ 
riores que no se encuentran precisamente en el AT ni en la li¬ 
teratura judía helenística más puramente palestinense. 


PABLO DE TARSO 

Con Pablo nos ocurre algo parecido a lo comentado res¬ 
pecto al cuarto evangelio. Ciertas concepciones centrales en 
la teología paulina como el acento en la casi irremisible situa¬ 
ción de pecado del ser humano, el tema de la nueva crea¬ 
ción, es decir, el fin de un mundo periclitado o del hombre 
viejo gracias a la nueva alianza instaurada por la muerte de 
Jesús, la comunidad como un templo de Dios, en el que los 
fieles son los «santos» y entre los que conviven los ángeles, un 
dualismo ético y cosmológico muy similar al que observába¬ 
mos en Juan, y en especial el teologuema central paulino de 
la justificación por la fe reciben una sorprendente iluminación 
cuando los contrastamos con sus análogos en los Manuscritos 
del Mar Muerto. Los salmos, hodayot, de Qumrán, atribuidos 
en parte al Maestro de Justicia hablan de la humanidad como 
una «criatura de barro, en pecado desde el seno materno y en 
iniquidad culpable hasta la vejez». Pero a la vez el autor de 
los himnos confía en la «justicia de Dios», gracias a la cual el 
ser humano recibe una justificación que nunca podría alcan¬ 
zar por sí mismo. Leemos en el himno que cierra la Regla de 
la Comunidad. «En cuanto a mí, en Dios está mi juicio, en su 
mano está la perfección de mi camino... y por sus justicias 
borra mi pecado» (IQS 11 , 2 - 3 ). Sin duda alguna, existen entre 
Pablo y Qumrán diferencias de terminología e incluso de con¬ 
cepción en este tema de la justificación por la fe (especial¬ 
mente en la encardinación de la justificación en la cristología 
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por parte del Apóstol); pero ello no impide constatar que la 
coincidencia en lo sustancial sea sorprendente. La originali¬ 
dad de Pablo en este tema crucial no es, pues, tan grande 
como hasta el descubrimiento de los manuscritos se había 
pensado. De todos modos, los textos qumránicos y sus sor¬ 
prendentes analogías con doctrinas paulinas no nos impiden 
el seguir manteniendo que el pensamiento del Apóstol se ha¬ 
lla también en sorprendente contacto con los textos gnósticos 
y de las religiones mistéricas del helenismo. El esquema de la 
salvación paulino en su conjunto con sus seis puntos funda¬ 
mentales (1. El ser humano se halla en una desesperada con¬ 
dición pecaminosa, condenado sin remedio, de la que no 
puede salir por sus propias fuerzas; 2. Un Salvador divino 
desciende del cielo y se encarna en un cuerpo humano; 3. El 
salvador sufre una muerte violenta conforme a un plan divino 
de redención; 4. Resurrección del Salvador y confirmación de 
la divinidad de éste; 5. La muerte del Salvador opera la expia¬ 
ción vicaria de los pecados —^redime de esa situación de pe¬ 
cado de la que no se puede salir— de los que creen en él; 
6. Promesa divina de resurrección e inmortalidad para los que 
creen en el Salvador y su misión) no se halla tampoco en 
Qumrán. Sus textos no valen como aclaración de este es¬ 
quema teológico. Los únicos paralelos que pueden hallarse 
en la historia inmediata de las religiones se hallan en la reli¬ 
giosidad griega, y en especial en la de las religiones de miste¬ 
rios del helenismo. 


EL SILENCIO DEL NUEVO TESTAMENTO 

A pesar de tantos contactos ideológicos entre el NT y los 
manuscritos descubiertos hace unos cincuenta años es sor¬ 
prendente que en el NT reine un silencio absoluto sobre los 

Cfr. H. Maccoby, Paul and Hellenism, Londres 1989 , págs. 54 - 89 - 
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esenios, aunque éstos —según el historiador contemporáneo 
Flavio Josefo — compusieran una de las tres «filosofías» (ten¬ 
dencias religiosas, grupos o sectas) más importantes del 
mundo judío de la época. El Nuevo Testamento habla abun¬ 
dantemente de dos de ellas: fariseos y saduceos, pero ¡nada 
de los esenios! Este hecho es tanto más sorprendente en 
cuanto que diversos investigadores han puesto de relieve las 
profundas afinidades en la organización y mística comunitaria 
entre la primitiva comunidad de seguidores de Jesús y el 
grupo qumranita, lo que implicaría que «la iglesia naciente de 
Jerusalén tendría noticia de las experiencias de la comunidad 
judía de Qumrán y que de ellas se sirvieron en aquellos pri¬ 
meros momentos de su existencia» Añádase el que algunos 
estudios han creído percibir alusiones indirectas a los esenios 
dentro del NT (en el Ev. de Lucas y en la Ep. a los Hebreos), 
y que tenemos dos textos neotestamentarios que parecen pro¬ 
venir casi directamente de un espíritu muy similar al de la 
secta: la posible glosa o añadido de 2 Cor 6,14-7,1 y la Epís¬ 
tola a los Efesios (escrito que, probablemente, no procede de 
la pluma directa de Pablo, sino de alguno de sus discípulos 
que fue o tuvo abundante contacto con los esenios). Y 
cuando en los Hechos de los Apóstoles (21,20) dicen los cristia¬ 
nos agrupados en torno a Santiago, el «hermano del Señor», 
que son «miles y miles los judíos que han abrazado la fe (cris¬ 
tiana) y todos son celosos partidarios de la Ley», los investiga¬ 
dores han supuesto que entre ellos habría muchos esenios 
que habían aceptado a Jesús como el mesías de Israel. 

No sabemos cómo explicar este silencio. ¿Eran en muchos 
aspectos tan parecidos la vida comunitaria, su organización, 
ideales y ciertas concepciones teológicas de ambos grupos 
que los escritores neotestamentarios callan premeditadamente 
sobre los esenios para que no haya posibilidad de confusión? 


Guerra de losJudiosll, 119-121 (8,2). 
González Lamadrid, op. cit., 283. 
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Salvo que descubramos nuevas fuentes, no sé si será posible 
en el futuro ofrecer una respuesta a esta cuestión. 


¿TEXTOS CRISTIANOS EN QUMRAN? 

En 1972, en un breve artículo de la revista Bíblica, José 
O’Callaghan, profesor del Instituto Bíblico de Roma, anun¬ 
ciaba al mundo científico la posibilidad de que en la Cueva 7 
de Qumrán se hubieran encontrado restos de copias de diver¬ 
sos libros del Nuevo Testamento: Hechos de los Apóstoles, Ro¬ 
manos, I Timoteo, Ep. de Santiago y sobre todo el Evangelio 
de Marcos. O’Callaghan se basaba en unas lecturas propias de 
restos de documentos, sobre todo el denominado «7Q5». La 
reconstrucción de este texto dañado sería una copia de Mar¬ 
cos 6,52-53. 

La noticia fue una verdadera bomba en el mundo cientí¬ 
fico, porque —de ser verdad— escritos cristianos considera¬ 
dos hasta el momento como de composición tardía (de entre 
el 70 al 100 d.C.) habrían sido redactados antes del año 60 
d.C. ¡Y además coincidirían sustancialmente con la forma en 
la que los conocemos hoy, lo que indicaría la fiabilidad de la 
transmisión manuscrita! Con ello habría que modificar no sólo 
la cronología del Nuevo Testamento, sino toda la concepción 
del proceso evolutivo de la teología del cristianismo primitivo 
que las ciencias filológicas e históricas habían ido formando 
trabajosamente a lo largo de los últimos doscientos años. 
Obras como los Hechos de los Apóstoles, o la Epístola de San¬ 
tiago, cuya situación se situaba hasta el momento entre los 
años 90-100 d.C., dado el tenor de su pensamiento y la refle¬ 
xión teológica que suponían, ¡debían adelantarse por lo me¬ 
nos cincuenta años! 

La comunidad científica estudió muy atentamente la posi¬ 
bilidad apuntada por O’Callaghan y las opiniones se dividie¬ 
ron en pro y en contra, predominando estas últimas. Desgra- 
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ciadamente, la hipótesis del investigador español está llena de 
dificultades. Ciñéndonos al caso más importante, el del Evan¬ 
gelio de Marcos: de las aproximadamente veinte letras conser¬ 
vadas, sólo se identifican bien catorce; las otras seis deben 
leerse de un modo distinto al usual, y lo que es más grave, 
para que concuerde este fragmentito con nuestro evangelio 
actual habría que suponer en un texto tan breve. Me 6,52-53, 
nada menos que la omisión de tres palabras, variante que no 
aparece en ninguno de los múltiples manuscritos que posee¬ 
mos del Evangelio. Por si esto fuera poco, diversas combina¬ 
ciones con las letras legibles, efectuadas por un computador, 
daban la posibilidad de que ese pequeño fragmento fuera 
identificable con alguna modificación, con otros textos del 
antiguo Testamento, de los Apócrifos o incluso con algún 
pasaje de la literatura griega clásica. Por ello la hipótesis de 
O’Callaghan ha sido generalmente abandonada. 


RESPUESTA A BAIGENT-LEIGH 

Mencionábamos anteriormente la tesis de Baigent-Leigh, 
según la cual los rollos del Mar Muerto contendrían la verda¬ 
dera historia de la iglesia cristiana primitiva, y decíamos que 
de ser verdad esta interpretación de los textos qumránicos ha¬ 
bría que modificar toda la historia del cristianismo primitivo. 
Tras las consideraciones que preceden estamos ya más pertre¬ 
chados para cuestionarnos si efectivamente hay que modi¬ 
ficarla o no debido a los nuevos descubrimientos de manus¬ 
critos. 

Los argumentos de Baigent-Leigh son, en síntesis, los si¬ 
guientes: los «esenios» tal como figuran en los textos clásicos 
son el mismo grupo que los judíos «osenos» mencionados por 
el padre de la iglesia Epifanio de Salamina o los «osim», como 
se llaman a sí mismos los qumranitas. Igualmente, los prime¬ 
ros cristianos llamados «jeseos» por el mismo Epifanio o «cum- 
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pudores de la Ley» = nozrei-ha-berit en hebreo, o «nazo- 
reos»/«na2arenos» son también los mismos. Cada una de estas 
denominaciones no son más que variantes para designar un 
único y mismo grupo de «zelotas» u observantes de la Ley, del 
siglo I de Palestina, que sólo se diferenciaban en pequeñas di¬ 
vergencias doctrinales o de actuación. Un estudio de los He¬ 
chos de los Apóstoles revela una situación que se acomoda 
muy bien a lo que se deduce de los Rollos, sobre todo del 
Comentario a Habacuc. había una tensa tesitura de oposición 
entre Pablo y Santiago, el jefe de la comunidad cristiana jeru- 
salemita, por sus diferentes concepciones de la fe en Jesús. 
Santiago era de estirpe sacerdotal, era llamado «el justo» por 
todos los grupos judíos por su observancia de la Ley; los 
miembros de la comunidad primitiva de cristianos no eran 
más que judíos observantes, que tenían de más sobre otros 
correligionarios la aceptación de Jesús como mesías. Pablo 
persiguió a los cristianos (lo mismo que el «Mentiroso» de 
Qumrán); cuando se convirtió, se opuso a Santiago y predicó 
la apostasía de la Ley afirmando falazmente a sus cristianos 
que se podían salvar sin cumplirla. El sumo sacerdote Anás 
(«Sacerdote impío»), enemigo también de Santiago, maltrató, 
persiguió y acabó matando de hecho a éste en el año 62. 

Conclusión', hay que modificar de hecho toda la historia 
primitiva de la Iglesia. Los textos de Qumrán nos revelan la 
verdad. Los rollos del Mar Muerto no representan otra cosa 
que el cristianismo judío más primitivo. Este grupo, dirigido 
por el «Justo», murió casi junto con él, cuando fue asesinado 
por el «Sacerdote impío», y desapareció de la historia tras la 
destrucción de Jerusalén avasallado por la nueva interpre¬ 
tación del cristianismo que preconizó y propagó Pablo de 
Tarso, el traidor, el «Mentiroso». Sólo los nuevos descubrimien¬ 
tos de manuscritos nos revelan la verdadera historia de la 
Iglesia primitiva hasta ahora oculta. Los investigadores, sobre 
todo los católicos, no tienen ningún interés en aclarar la ver¬ 
dad. Por ello, el retraso en la publicación de los pergaminos. 



PARTE DE UNA PINTURA ACEPTABLE 


En honor a la verdad, el trasfondo de la tesis principal de 
Baigent-Leigh es muy conocido. Cualquier historiador del cris¬ 
tianismo primitivo sabe hoy perfectamente la división que 
existía en la primitiva Iglesia, cómo Santiago, y no Pedro, era 
el que mandaba en Jerusalén, cómo la comunidad jerusale- 
mita «hebrea» estaba formada por observantes de la Ley, es¬ 
trictamente judíos, que no se diferenciaban en casi nada de 
sus coetáneos; sólo añadían a su fe judía el hecho de haber 
plasmado la esperanza en un mesías en una figura histórica 
concreta, Jesús de Nazaret, creando y predicando un nuevo 
tipo de mesías dentro del judaismo, un siervo de Dios do¬ 
liente, cuyo aparente fracaso es el comienzo de un plan di¬ 
vino de salvación. Todos los investigadores serios saben tam¬ 
bién que la doctrina de Pablo sobre la ineficacia salvífica de 
la Ley no es profundamente original, pero también que él la 
llevó a sus últimas consecuencias; y casi todos están de 
acuerdo en que el verdadero —o uno de los verdaderos— 
fundador del cristianismo tal como lo entendemos hoy no fue 
en realidad Jesús de Nazaret —éste fue su impulsor—, sino 
Pablo de Tarso. Y es conocido que a la obra del apóstol de 
los gentiles, y en otro aspecto, hay que añadir en la funda¬ 
ción del cristianismo la influencia de la teología propia del 
grupo que se halla detrás del cuarto evangelio. Todo esto 
es bien sabido, y con esa parte del análisis de los Hechos 
de los Apóstoles de Eisenman-Baigent-Leigh están muchos de 
acuerdo. 


«OBSCURA PER OBSCURIUS» 


Pero aceptando que esta imagen de los primeros momen¬ 
tos y de la evolución del cristianismo primitivo puede ser co¬ 
rrecta, la identificación de Baigent-Leigh —^<Maestro de Justi- 
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cia-Santiago el «Justo»/Pablo el «Mentiroso»— no plantea más 
que nuevos problemas. No resuelve nada y explica «lo oscuro 
por lo más oscuro» aún. 

En primer lugar, esta hipótesis se basa en un análisis ligero 
y superficial de las etimologías. Como resultado de ello, meter 
en un mismo saco, con escasísimos datos (Epifanio no es nada 
de fiar en este caso), la diversidad de grupos de la PalestijQ^a del 
siglo I no hace sino simplificar hasta la exageración un mu^do 
mucho más complejo. Que los «nazarenos» deriven su nombre 
del vocablo «Nazaret» —aunque se confundieran eventual¬ 
mente con los nozrim («cumplidores») o los nazirim (los que 
hacían el voto del nazireato; véase, por ejemplo. Números 6, 
14-15; los casos de Sansón, Juan el Bautista, Hechos 21, 
24, etc.)^ es muchísimo más probable que lo contrario. En 
efecto: la crítica opina que, en todo caso, antes que inventarse 
el que Jesús procediera de ese ignoto villorrio, los evangelistas 
hubieron de cambiar el lugar de nacimiento de Jesús, desde un 
oscuro pueblo, Nazaret, a Belén de Judá, para demostrar que 
en Jesús se cumplían las promesas mesiánicas. 

La aplicación del oscurísimo y debatidísimo Pesher (Co¬ 
mentario a) Habacuc a Santiago y al cristianismo primitivo 
(qué duda cabe que al «hermano del Señor» le llamaban el 
«Justo», etc.) plantea infinitos problemas más que los que 
puede resolver. Implica el rechazo de otras posibilidades mu¬ 
chísimo más probables (el «Justo» es el Maestro de Justicia y 
éste se sitúa en el siglo ii a.C.; en esas circunstancias se expli¬ 
can bien los motivos y las disputas, casi de especialistas sa¬ 
cerdotales, que originaron la separación del grupo, etc.), y 
deja sin aclarar textos fundamentales de Qumrán que ilustran 
la peculiar vida que los sectarios llevaban. 

Deja, además, sin explicación la total falta de acuerdo en 
puntos fundamentales entre el judaismo de Qumrán y el de 
los primeros cristianos; no aclara por qué en Qumrán no apa¬ 
rece jamás ni una insinuación a la figura capital de la fe de 
esa comunidad, el mesías Jesús, ni a la nueva concepción de 
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un mesías doliente; no explica los abrumadores datos arqueo¬ 
lógicos, ni paleográficos, ni la inmensa mayoría de los textos 
importantes de los textos comunitarios como la Regla o el 
Rollo de la Guerra, o el Rollo del Templo... En una palabra: la 
hipótesis de Baigent-Leigh no aclara nada, explica, como ya 
hemos indicado, lo «oscuro por lo más oscuro» y deja sin acla¬ 
ración racional otros muchos datos que conseguimos de la 
lectura de los textos de Qumrán. Estos son, sin duda, un ver¬ 
dadero rompecabezas, dado lo críptico y oscuro de sus afir¬ 
maciones. Probablemente nunca podremos encajar todas sus 
piezas. Pero si aclaramos unas pocas... arrojando al vacío de 
la incomprensión las demás, el esfuerzo no merece la pena: 
es un flaco servicio a la comprensión de la totalidad. Y por 
último: en 1991 se ha llevado a cabo una nueva investigación 
cronológica de las mayoría de los manuscritos importantes de 
Qumrán utilizando un sistema mucho más refinado y seguro 
de la técnica espectrográfica del carbono 14. Pues bien, el re¬ 
sultado inequívoco de este estudio es que la mayoría de los 
manuscritos proceden de al menos dos siglos antes de la era 
cristiana. ¿Cómo van ser judeocristianos y contener la historia 
oculta de la iglesia primitiva textos que proceden de dos si¬ 
glos antes del nacimiento de Jesús? 

No hay, pues, que modificar sustancialmente nuestra inter¬ 
pretación de la historia primitiva de la iglesia cristiana con la 
aparición de los nuevos manuscritos ni nuestro concepto de 
la evolución teológica del cristianismo primitivo. Entonces, y 
en conclusión, ¿para qué han servido los nuevos descubri¬ 
mientos? ¿Para qué nos vale realmente Qumrán en concreto 
respecto al NT? Para mucho: al entender mejor el judaismo 
complejo de los siglos en torno al nacimiento del NT pode¬ 
mos situar también mejor al cristianismo en su puesto dentro 
de la historia de las religiones. Si antes del descubrimiento de 
los manuscritos se han intentado aclarar ciertas peculiares 
ideas teológicas cristianas recurriendo a comparaciones con el 
ideario de las religiones de misterios helenísticas, o de la gno- 
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sis, ahora debemos añadir un elemento, precioso, más a esa 
explicación: dentro del judaismo del siglo i de nuestra era ha¬ 
llamos también ideas muy parecidas a las cristianas, aparente¬ 
mente novedosas, que nos ayudan a interpretarlas: la exégesis 
concreta de muchísimos textos del NT, no comprendidos ple¬ 
namente, se aclara ahora y recibe una poderosa ayuda Gra¬ 
cias a Qumrán sabemos hoy con seguridad que el judaismo 
en el que nació, como una secta más, el cristianismo no era 
un monolito, recio y sin fisuras, tal como podríamos imaginár¬ 
noslo considerando el judaismo rabínico actual, sino un árbol 
frondosísimo y espeso. Tenía un tronco común y múltiples 
ramas. Una de ellas era el fariseísmo de los «piadosos»; otra, 
entremezclada, los grupos apocalípticos; otra, los saduceos; 
otra los esenios y su subdivisión sectaria de Qumrán; otra, los 
cristianos, que en principio no eran más que judíos que 
creían en un mesías determinado, y otra, finalmente, los zelo- 
tas y el grupo de sicarios, que como partido político organi¬ 
zado es posterior a la muerte de Jesús. Todas estas ramas del 
árbol tenían un mismo y común tronco. ¿Cómo no iban a 
mostrar ideas comunes? Por eso se explica que los textos de 
Qumrán y el Nuevo Testamento participen de tantas concep¬ 
ciones teológicas en común y que a veces parezcan muy se¬ 
mejantes y se iluminen las unas con las otras; son ramas de 
un mismo tronco. Pero no tenemos ningún texto antiguo que 
nos sirva de testimonio externo para indicarnos que los cris¬ 
tianos copiaron sus ideas expresamente de los esenios o del 
subgrupo de Qumrán, o al revés. La gran aportación de los 
Manuscritos del Mar Muerto a la comprensión del cristianismo 
primitivo es presentarnos un medio religioso cuyo atento es- 

No nos es posible en el marco de esta breve exposición hacer concre¬ 
ciones. El volumen I de la obra ya citada de H. Braun, Qumrán und das 
Neue Testament, consiste en una aclaración ordenada, libro por libro del NT 
y versículo por versículo, de todos los temas del NT (hasta 1966, pero todos 
los asuntos importantes aparecen tratados) de lo que aporta una compara¬ 
ción y estudio de textos qumránicos a la comprensión y elucidación del NT. 
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tudio afecta a la comprensión de todos los niveles del estudio 
del Nuevo Testamento: literario, teológico, sociológico, histó¬ 
rico. Por ello se impone estudiar más y más Qumrán y su le¬ 
gado. Por ello, la aportación a este estudio que supone la ex¬ 
celente y accesible edición en castellano del profesor García 
Martínez es inestimable. 




VII 


LOS MANUSCRITOS DEL MAR MUERTO 
Y EL MESLANLSMO CRISTIANO 


FLORENTINO GARCIA MARTINEZ 
Qumran Instituut-Groningen 


Los capítulos precedentes han intentado proporcionar una 
visión global de los Manuscritos del Mar Muerto y de lo que 
cuarenta años de estudios sobre ellos nos han enseñado so¬ 
bre el grupo al que debemos esta biblioteca portentosa, sobre 
sus aportaciones al estudio de la Biblia, en especial el Anti¬ 
guo Testamento, del judaismo de la época de Jesús y del 
Nuevo Testamento. El contenido de este capítulo es de un 
tipo distinto. Se trata de un tema monográfico, detallado y 
sintético a la vez, y pretende ofrecer un ejemplo concreto de 
los frutos que el estudio de estos manuscritos puede propor¬ 
cionarnos. 

He escogido este tema para esta última aportación a este 
libro porque en cierto modo puede servir como resumen de 
los capítulos precedentes, o empleando una formula clásica: 
«en el que se confirma lo dicho con un ejemplo». El tema del 
mesianismo tiene hondas raíces en el Antiguo Testamento, 
sólo puede comprenderse a la luz del judaismo de la época 
de Jesús y es central en el Nuevo Testamento. Además, en él 
se concentran los resultados del trabajo de la primera genera¬ 
ción de estudiosos de los manuscritos ^ y al mismo tiempo 

^ Desde el estudio fundamental de A. S. van der Woude, Die messiani- 
schen Vorstellungen der Gemeinde von Qumran (Studia Semítica Neederlan- 
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nos muestra nuevas avenidas aún por explorar y por las que 
deberá encaminarse el trabajo de nuestra segunda generación 
de investigadores, puesto que los textos que voy a presentar 
han sido publicados únicamente en 1992. 

En el Antiguo Testamento no hay mesías. Hay indicios, 
rastreos, gérmenes de ideas que en épocas posteriores se 
plasmarán en la idea del mesías. En ninguna de las treinta y 
nueve ocasiones en las que en la Biblia hebrea se emplea la 
palabra «mesías» («ungido») tiene esta palabra el sentido téc¬ 
nico preciso de título de la figura escatológica cuya venida in¬ 
troducirá la era de la salvación. Los «mesías» del Antiguo Tes¬ 
tamento son figuras del presente, generalmente el rey (en Is 
54,1 se trata de Ciro); más raramente, sacerdotes, patriarcas o 
profetas; y en los dos casos en los que Daniel emplea la pala¬ 
bra, dos personajes cuya identidad es difícil de precisar pero 
que ciertamente no son figuras «mesiánicas». La tradición pos¬ 
terior reinterpretará ciertamente varias de estas alusiones vete- 
rotestamentarias al «mesías» como predicciones «mesiánicas», 
pero las raíces de las concepciones que posteriormente em¬ 
plearán el título de «mesías» para designar a las figuras que in¬ 
troducirán la salvación escatológica se hallan en otros textos 
del AT que no emplean la palabra «mesías». 

Textos como las bendiciones de Jacob (Gn 49,10), el orá¬ 
culo de Balaán (Nm 24,17), la profecía de Natán (2 Sm 7) y 
los Salmos reales (como los Sal 2 y 110) serán desarrollados 
por Isaías, Jeremías y Ezequiel en dirección a la espera de un 
futuro «mesías» real, heredero del trono de David. 

Las promesas de restauración del sacerdocio de textos 
como Jf 33,14-26 (ausente en los LXX) y el oráculo sobre el 
sumo sacerdote Josué, recogido en 2ac 3, servirán de punto 


dica 3), Assen 1957. Los estudios son numerosísimos. Las referencias a los 
trabajos más importantes se hallan en J. A. Fitzmyer, The Dead Sea Scrolls. 
Major Publications and Tools for Study (SBL Sources for Biblical Study 20), 
Atlanta 1990,164-167. 
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de arranque de la esperanza posterior de un «mesías» sacerdo¬ 
tal, lo mismo que la doble investidura de los «hijos del aceite», 
Zorobabel y Josué, en Zac 6,9-14 será el punto de partida de 
la espera de un doble «mesías», reflejo de una cierta división 
de poderes, presente ya desde Moisés y Aarón. 

De la misma manera, la presencia de la triple función: rey, 
sacerdote, profeta, unida al anuncio de la futura venida de un 
«profeta como Moisés» de Dt 18,15.18 y a la esperanza concreta 
del retorno de Elias de Mal 3,23, servirá de punto de arranque 
para el desarrollo de la esperanza en la venida de un agente de 
salvación escatológico, se le designe o no como «mesías». 

Igualmente, la presentación de la misteriosa figura del 
«Siervo de YHWH» de los capítulos 40-55 de Isaías como una 
alternativa al mesianismo tradicional en la perspectiva de la 
restauración dará como resultado el desarrollo de la espe¬ 
ranza de un «mesías sufriente». 

Y el anuncio de Mal 3,1 de que Dios ha de enviar a su 
«ángel» como mensajero para preparar su venida permitirá 
desarrollar la espera de un mediador escatológico de origen 
no terrestre. 

En éstos y en otros textos del Antiguo Testamento se ha¬ 
llan la semillas del mesianismo posterior. En el Nuevo Tes¬ 
tamento nos encontramos con estas semillas ya plenamente 
desarrolladas. El «mesianismo» es un dato tan central en el 
Nuevo Testamento que a Jesús de Nazaret se le llega a identi¬ 
ficar simplemente como «el Cristo», «el ungido», es decir, «el 
mesías». Esta figura poderosa, este «cristo» del Nuevo Testa¬ 
mento es a la vez un «mesías-sacerdote», un «mesías-rey», un 
«profeta-como Moisés», un «siervo-sufriente» y un «mesías-ce- 
leste». La comunidad cristiana claramente ha atribuido a una 
persona histórica del pasado, cuyo retorno se espera en el fu¬ 
turo escatológico, todos los rasgos de las figuras mesiánicas 
que en el Antiguo Testamento se hallaban en semilla; ha aglu¬ 
tinado en un fruto magnífico todos los gérmenes «mesiánicos» 
del Antiguo Testamento. 
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Pero hasta ahora no podíamos ver el proceso por el que 
esas semillas se habían desarrollado y transformado en fruto, 
ni cómo en ese siglo i de la era que llamamos «cristiana» (es 
decir, del «ungido», del «mesías») los gérmenes de esperanza 
mesiánica que se encuentran en el Antiguo Testamento ha¬ 
bían crecido y se habían multiplicado, transformándose en un 
bosque de figuras mediadoras que al final de los tiempos in¬ 
troducen como heraldos y agentes eficaces la salvación de 
Dios. En la mayoría de los escritos judíos de la época del Se¬ 
gundo Templo que nos eran previamente conocidos, la figura 
del «mesías» o no aparece en absoluto o desempeña un papel 
muy secundario. 

Y es precisamente este crecimiento el que nos ilustran los 
Manuscritos del Mar Muerto. Cada una de las semillas mesiá- 
nicas, tan diversas, que aparecen en la Biblia hebrea, ha cre¬ 
cido en la tierra fecunda de la Comunidad hasta transformarse 
en verdaderas figuras mesiánicas cuya venida se espera «al fi¬ 
nal de los tiempos» y cuya acción introducirá la salvación de 
Dios. Veámoslo en detalle con la ayuda de algunos textos pu¬ 
blicados por primera vez el año 1992. 

I. MESIAS-REY 

En Qumrán encontramos una serie de textos que contie¬ 
nen la prolongación de las líneas básicas del mesianismo real 
y davídico de origen veterotestamentario, tal y como es ex¬ 
presado en textos como Jr 23,5-6, el oráculo de Balaán en Nm 
24,17 y Sal 2. Estos textos nos prueban que dentro de la Co¬ 
munidad estaba muy viva la esperanza de un «Mesías-Rey». El 
paso de la alusión a un rey-ungido a la esperanza de un «Un¬ 
gido», que vendrá en el futuro como rey, la encontramos (en¬ 
tre otros) en un comentario al libro del Génesis conservado 
en varias copias (4Q252 [4QpGen^]), que interpreta en sentido 
mesiánico la famosa bendición de Jacob a Judá y que nos 
prueba así que la interpretación mesiánica de este pasaje bí- 
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blico era muy anterior a las traducciones arameas de la Bi¬ 
blia l Esta composición se ha conservado en tres copias frag¬ 
mentarias (4Q252, 253 y 254), de las que 4Q252 es la más 
amplia y la única de la que hasta ahora han sido publicados 
algunos fragmentos ^ 

Por lo que puede deducirse de los fragmentos conserva¬ 
dos, la obra comentaba secciones escogidas del Génesis\ la 
historia del diluvio, la maldición de Canaán, la alianza con 
Abrahán, el episodio de Sodoma y Gomorra, los descendien¬ 
tes de Esaú y las bendiciones de Jacob. El comentario de es¬ 
tas bendiciones, reconocidas como una unidad indepen¬ 
diente, ocupaba al menos tres columnas del texto 

El género literario de la obra es el de un verdadero pesher 
discontinuo o temático, lo que nos indica que se trata de una 
composición originaria de la comunidad qumránica, un hecho 
evidente por el empleo de la expresión «los hombres de la 
comunidad» en v,5 y de la fórmula «como dijo a Moisés para 
el final de los tiempos» en iv,2. Como pesher, pues, el texto 
qumránico pretende ofrecernos el significado profundo del 
pasaje bíblico. Para la comunidad, la bendición de Jacob a 
Judá contiene la venida del «mesías» y se refiere realmente a 
ella. El texto en cuestión (4Q252 v,l-7) puede traducirse así: 

^ [No] se apartará un soberano de la tribu de Judá. Mien¬ 
tras que Israel tenga el dominio, ^ [no] faltará quien se siente 


^ En las que la bendición de Jacob a Judá será uno de los textos claves 
del mesianismo. Véase el estudio detallado de M. Pérez Fernández, Tradicio¬ 
nes mesiánicas en el targum Jerusalén-Valencia 1981, 123-144. 

^ Las dos primeras columnas del manuscrito, publicadas por T. H. Lim, 
«The Chronology of the Flood Story in a Qumran Text (4Q252)», Journal of 
Jewish Studies 43 (1992) 288-298, así como el pasaje mesiánico publicado 
por J. M. Allegro, «Further Messianic References in Qumran Literature», Jour¬ 
nal ofBiblical Literature 75 (1956) 174-184. 

^ La columna iv,3-7 contiene restos de la bendición de Rubén, y la co¬ 
lumna v,l-7, parte de la bendición de Judá; los restos de la col. vi corres¬ 
ponden a la bendición de Neftalí. 
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sobre el trono de David. Pues «la vara» es la alianza de la re¬ 
aleza, ^ [y los mijllares de Israel] son «los pies». Vacat. Hasta 
que venga el mesías de justicia, el retoño de David. Pues a 
él y a su descendencia les ha sido dada la alianza de la rea¬ 
leza sobre su pueblo por todas las generaciones eternas, 
que 5 ha observado [...] la Ley con los hombres de la comu¬ 
nidad. 

En cuanto el carácter fragmentario del texto permite averi¬ 
guar, cada uno de los elementos de la cita bíblica ha sido 
provisto de su interpretación. «La vara» ha sido interpretada 
como «la alianza de la realeza», una expresión que sitúa la in¬ 
terpretación claramente en la perspectiva de la promesa de 
una continuidad dinástica que culminará, como el texto ex¬ 
presa, en la venida del «mesías». La ecuación de «los pies» con 
los millares de Israel acentúa el contexto militar de la realeza 
prometida, que culmina en la venida del «Mesías de Justicia». 
La expresión es única en los textos de Qumrán, pero el para¬ 
lelo con Maestro de Justicia deja claro que su significado no 
es otro que el de mesías verdadero, legítimo. La clara depen¬ 
dencia de la expresión de Jr 23,5 y 33,15: «En aquellos días 
suscitaré a David un retoño legítimo que ejercitará el derecho 
y la justicia», muestra igualmente el carácter polémico de la 
expresión en el contexto anti-hasmoneo de la comunidad y 
nos permite así encuadrar en un contexto apocalíptico este 
desarrollo de la esperanza de un «mesías rey» para el final de 
los tiempos. 

A pesar de las inseguridades debidas al estado lacunoso 
del texto, las líneas generales son suficientemente claras 
como para asegurarnos que en la interpretación qumránica la 
bendición del patriarca Jacob a su hijo Judá ha sido vista 
como una promesa de restauración de la monarquía davídica 
y de la perpetuidad de su función real. Y puesto que al futuro 
representante de la dinastía se le identifica no sólo como el 
retoño de David, sino explícitamente como el «ungido verda¬ 
dero», no queda duda sobre el tenor «mesiánico» del texto. 
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Desgraciadamente, las precisiones que el texto aporta sobre 
este «mesías» no son muchas. Además de su carácter legítimo 
y davídico, de su inserción en una dinastía perpetua y del te¬ 
nor militar de su realeza, el texto presenta su venida en rela¬ 
ción con la comunidad qumránica y en polémica con los 
usurpadores hasmoneos. 

La misma esperanza en un retoño de David como futuro 
rey-mesías la encontramos en otros textos claramente secta¬ 
rios. A pesar de su carácter fragmentario, estos textos aportan 
algunas precisiones más que nos permiten delinear los con¬ 
tornos de esta figura. Entre ellos se encuentra 4Q285, un 
texto aún parcialmente inédito, pero que últimamente ha reci¬ 
bido una gran publicidad y que en el fragmento 5 identifica a 
este «retoño de David» con el «Príncipe de la congregación», 
una designación que aparece frecuentemente en los escritos 
qumránicos. 

La obra de la que este fragmento proviene se ha conser¬ 
vado en dos ejemplares y era conocida como Berakhot Milha- 
mah, aunque es muy posible que ambas copias provengan 
del final perdido del Rollo de la Guerra, conocido por copias 
de las Cuevas 1 y 4. El contenido general de los fragmentos 
conservados, la referencia en ambos a la destrucción de los 
Kittim, la mención de los arcángeles Gabriel y Miguel y las 
alusiones al «Príncipe de la congregación» son otras tantas in¬ 
dicaciones en esta dirección. Sea lo que fuere sobre la identi¬ 
dad de ambas composiciones, lo cierto es que el fragmento 5 
de 4Q285 es interesante para nuestro tema. 

El fragmento fue dado a conocer en los periódicos en no¬ 
viembre de 1991 ^ por los profesores R. Eisenman y M. Wise 
como conteniendo la muerte del mesías y ofreciendo así un 


5 En el New York Times y el Washington Post, entre otros. El fragmento 
fue publicado por G. Vermes, «The Oxford Forum for Qumran Research 
Seminar on the Rule of War from Cave 4 (4Q285)», Journal ofjewish Studies 
34 (1992) 85-94. 
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perfecto paralelo a la idea cristiana y a la posterior concep¬ 
ción rabínica del mesías hijo de José que muere en la batalla 
escatológica. Pero, como veremos, lo que el texto dice es 
algo muy distinto. El fragmento^ del texto en cuestión puede 
traducirse así: 

^ [... como dijo] Isaías el profeta: «Serán cortados [los más 
gruesos del] ^ [bosque con el hierro y el Líbano, con su es¬ 
plendor,] caerá. Saldrá un renuevo del tocón de Jesé [...] ^ [...] 
el retoño de David, y entrarán en conflicto con [...] ^ [...] y 
lo matará el Príncipe de la congregación, el re[toño de Da¬ 
vid ...] M...] y con heridas. Y un sacerdote ordenará [...] ^ [...] 
la destrucción de los Kittim [...] (4Q285, frag. 5). 

La polémica que el texto ha suscitado se centra, evidente¬ 
mente, en la interpretación de la línea 4, que yo he traducido: 
«y lo matará el Príncipe de la Congregación, el retoño de Da¬ 
vid», pero que puede igualmente traducirse: «y ellos matarán 
al Príncipe de la Congregación, al retoño de David». No voy a 
aburrir a los lectores con los detalles filológicos que justifican 
mi traducción Es suficiente señalar que ambas traducciones 
son gramaticalmente posibles, aunque la mía tiene una ligera 
ventaja por acomodarse mejor al estilo habitual del hebreo 
qumránico. En definitiva, sólo el contexto puede ayudarnos a 
decidir entre estas dos interpetaciones gramaticalmente posi¬ 
bles. Pero este contexto no deja, en mi opinión, duda alguna 
sobre el significado de la frase. 

En el texto de Isaías, que el autor cita expresamente, no 
se anuncia la muerte del «retoño de David», sino que será él 
expresamente quien juzgará y quien matará al impío. Aún 
más importante es la interpretación qumránica de este texto 
bíblico en 4Q161. En ella no solamente se menciona al «Prín¬ 
cipe de la congregación» en col. ii, 15, sino que se acentúa su 
carácter victorioso y se interpreta «Líbano» y «los más gruesos 


^ Véase para ellos mi estudio «Nuevos textos mesiánicos de Qumrán y el 
Mesías del Nuevo Testamento», Communio 26 (1993) 3-31. 
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del bosque» como significando a los Kittim que son puestos 
en su mano (col. iii, 1-8). Esa misma exaltación victoriosa del 
«Príncipe de la congregación» se encuentra en IQS*", que tam¬ 
bién emplea el texto de Isaías, y aparece igualmente en las 
demás alusiones qumránicas al personaje. De la misma ma¬ 
nera, la referencia a la destrucción de los Kittim de la línea 6 
nos sitúa claramente en la perspectiva del Rollo de la Guerra 
y de la victoria definitiva sobre las fuerzas del mal. Ello nos 
indica que la idea de que es el «Príncipe de la congregación» 
quien mata a su adversario es la que mejor se adapta tanto al 
texto bíblico de origen como a las otras interpretaciones de 
ese texto en los escritos qumránicos. Es la que mejor explica 
todos los elementos conservados y está provista de paralelos 
convincentes en otros textos relacionados. 

La idea, por el contrario, de la muerte de este «Príncipe de 
la congregación» a manos de su adversario escatológico no se 
halla documentada en ningún otro texto qumránico que trate 
del «mesías» davídico ni en ningún otro de los textos qumráni¬ 
cos que mencionan al «Príncipe de la congregación». La alu¬ 
sión de Dn 9,25-26 a la muerte del «Ungido» o las alusiones al 
«siervo sufriente» de Is 40-45 no desempeñan ningún papel. 
Por lo que debemos concluir que la muerte del «Mesías» es 
contextualmente ajena al tenor de nuestro texto. 

Este nuevo texto nos aporta simplemente y de una forma 
concreta la precisión de que la victoria del «Mesías hijo de 
David» incluirá la destrucción de su adversario escatológico 
en la guerra del final de los tiempos. Y nos da la prueba ex¬ 
plícita de que en los textos qumránicos la figura mesiánica 
del «Príncipe de la comunidad» es idéntica con el «retoño de 
David», es decir, con el «mesías-rey» tradicional. 

Otro texto que parece referirse a la misma figura mesiá¬ 
nica ha sido recientemente publicado por E. Puech^. Es un 


’ E. Puech, «Une apocalypse messianique (4Q521)-, Revue de Qumrán 
16/60 (1992) 475-522. 
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texto fascinante, aunque su interpretación no deja de presen¬ 
tar problemas. La referencia al «mesías» aparece en el frag¬ 
mento 2, el mejor conservado: 

^ [pues los cie]los y la tierra escucharán a su mesías, ^ [y 
todo] lo que hay en ellos no se apartará de los preceptos de 
los santos. ^ ¡Reforzaos, los que buscáis al Señor en su servi¬ 
cio! Vacat. ^ ¿Acaso no encontraréis en eso al Señor, (voso¬ 
tros,) todos los que esperan en su corazón? ^ Porque el Se¬ 
ñor observará a los piadosos, y llamará por el nombre a los 
justos, ^ y sobre los pobres posará su espíritu, y a los fieles 
los renovará con su fuerza. ^ Pues honrará a los piadosos so¬ 
bre el trono de la realeza eterna, ® librando a los prisioneros, 
dando la vista a los ciegos, enderezando a los torcidos. ^ Por 
siempre me adheriré a los que esperan. En su misericordia él 
juz[gará] y a nadie le será retrasado el fmto [de la obra] 
buena, y el Señor obrará acciones gloriosas como no han 
existido, como él lo ha dilcho,] pues curará a los malheri¬ 
dos, y a los muertos los hará vivir, anunciará buenas noti¬ 
cias a los humildes, colmará [a los indigen]tes, condu¬ 
cirá los expulsados, y a los hambrientos los enriquecerá 
(4Q521 2 ii). 

Conocemos todos las preguntas que los enviados del Bau¬ 
tista hacen al Cristo: «¿Eres tú el que va a venir, o tenemos 
que aguardar a otro?» Así como la respuesta de Jesús: «Id a 
contarle a Juan lo que oís y veis: los ciegos recobran la vista, 
los cojos andan, los leprosos quedan limpios, los sordos 
oyen, los muertos resucitan, a los pobres se les predica el 
evangelio» (Mt 11,3-5). En la respuesta de Jesús resuenan las 
palabras de Isaías, las mismas que constituyen el entramado 
de la descripción qumránica de las acciones maravillosas que 
el Señor obrará en la época final, en el tiempo del «Mesías». 
Es más, en ellas encontramos unidos por vez primera en una 
sola frase el anuncio de las buenas noticias a los anawim de 
Isaías 61,1 (la predicación del evangelio a los pobres, en la 
traducción griega del Nuevo Testamento) con la resurrección 
de los muertos, una unión a la que los comentaristas del 
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Nuevo Testamento no habían conseguido encontrar paralelos 
veterotestamentarios. Lo que nos prueba que ya en el ju¬ 
daismo pre-cristiano la resurrección de los muertos era consi¬ 
derada como una de las acciones gloriosas que el Señor 
obrará en la época del «mesías». 

Estos textos nos prueban suficientemente que la esperanza 
de un futuro «mesías» heredero de las promesas davídicas, 
que constituirá el centro del mesianismo rabínico posterior, 
estaban muy presentes en el pensamiento de la comunidad 
de Qumrán. Pero, a diferencia del mesianismo posterior, la 
esperanza mesiánica de la comunidad no se limitará a esta fi¬ 
gura del mesías-rey, sino que desarrollará al mismo tiempo 
otras varias de las figuras potencialmente mesiánicas del Anti¬ 
guo Testamento. 


11. MESIAS-SACERDOTE 

Junto con el rey, el sumo sacerdote es uno de los princi¬ 
pales personajes que reciben la «unción» en la Biblia hebrea. 
Nada tiene, pues, de extraño el que ya dentro del mismo Api¬ 
tiguo Testamento encontremos indicios del posible desarrollo 
de estas referencias al sumo sacerdote en cuanto «ungido» en 
dirección de la expectación de un agente de salvación de ca¬ 
rácter sacerdotal en la época escatológica junto con el «un¬ 
gido» de carácter real. En esta dirección creo que debe inter¬ 
pretarse la visión de Zac 3 y el desarrollo de Zac 6,9-14. En el 
primero de estos textos la futura edad mesiánica está clara¬ 
mente dominada por la figura de Josué, el sumo sacerdote, 
mientras que «el retoño» sólo aparece incidentalmente y en 
una posición secundaria. A ninguno de estos dos personajes 
se les designa ahí expresamente como «mesías», pero ambos 
textos están abiertos a esta interpretación. Como veremos 
luego, esta interpretación será desarrollada dentro de la co¬ 
munidad qumránica en un mesianismo bicéfalo; pero un texto 
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últimamente publicado nos permite entrever un desarrollo au¬ 
tónomo de la esperanza de la venida de un «mesías sacerdo¬ 
tal» como agente salvador al final de los tiempos. 

Se trata de un texto arameo, una de las copias del Testa¬ 
mento arameo de Leví, recientemente publicado por E. Puech® 
y que contiene interesantes paralelos con el capítulo 18 del 
Testamento de Levt griego incluido en los Testamentos de los 
XII Patriarcas. Por lo que puede deducirse de los restos con¬ 
servados, el protagonista de la obra (probablemente el pa¬ 
triarca Leví, aunque no puede excluirse completamente el 
que se tratase de Jacob dirigiéndose a Leví) se dirige a sus 
descendientes con una serie de exhortaciones y les cuenta al¬ 
gunas de las visiones que le han sido reveladas. En una de 
ellas le anuncia la venida de un personaje misterioso. Aunque 
el texto es desesperadamente fragmentario, tiene un interés 
notable, ya que parece evocar la figura de un «mesías sacer¬ 
dotal», un «mesías» descrito con los rasgos del siervo sufriente 
de Isaías. Los dos fragmentos más extensos e importantes de 
este nuevo texto pueden traducirse así: 

Y expiará por todos los hijos de su generación, y será 
enviado a todos los hijos de ^ su pueblo. Su palabra es como 
la palabra de los cielos, y su enseñanza, según la voluntad 
de Dios. Un sol eterno brillará ^ y su fuego quemará en 
todos los confines de la tierra; sobre las tinieblas brilla¬ 
rá. Entonces desaparecerán las tinieblas ^ de la tierra, y la 
oscuridad del orbe. Proferirán contra él muchas palabras, 
y abundancia de ^ mentiras; inventarán fábulas contra él, y 
proferirán toda suerte de infamias contra él. Su generación 
transformará el mal, ^ y [...] establecida en la mentira y en la 
violencia. El pueblo errará en sus días y estarán perplejos 
(4Q540, frag. 9, col. i). 


® E. Puech, «Fragments d’un apocryphe de Lévi et le personnage eschato- 
logique. 4QTestLévP‘^ (?) et 4QAJ», en J. Trebolle Barrera-L. Vegas Montaner 
(eds.), The Madrid Qumran Congress. Proceedings ofthe International Con- 
gress on the Dead Sea Scrolls (STDJ 11), Leiden-Madrid 1992, 449-501. 
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El texto conservado no designa a este personaje expresa¬ 
mente como «mesías». A pesar de ello, y a pesar del estado 
fragmentario en que el texto nos ha llegado, no hay duda de 
que en el personaje en él descrito es posible reconocer una 
figura mesiánica cuya venida se anuncia para el futuro. Que 
este futuro es el futuro escatológico está claro, puesto que es 
descrito como el período del dominio de la luz en el que las 
tinieblas desaparecerán del orbe, pero durante el cual una 
parte del pueblo se mantendrá en el error y se opondrá direc¬ 
tamente a este enviado. El carácter sacerdotal de esta figura 
está expresamente indicado en su función expiatoria: «Y ex¬ 
piará por todos los hijos de su generación». Este mismo perso¬ 
naje tendrá una clara función docente y poseerá la sabiduría 
suprema, puesto que «su palabra es como la palabra de los 
cielos.» 

La correspondencia del personaje así descrito con el «me- 
sías-sacerdote» descrito en el capítulo 18 del Testamento de 
Leví griego es sorprendente y nos prueba, al menos, que la 
presencia de esta figura sacerdotal en los Testamentos de los 
XII Patriarcas no debe ser atribuida sin más a interpolaciones 
o influencias cristianas, sino que se trata de un desarrollo 
existente ya al interior del judaismo. Comparemos la primera 
parte de nuestro texto con el pasaje del Testamento de Leví 
griego, TestLeví 18,1-4^: 

«Después que el Señor haya tomado venganza de ellos 
se intermmpirá el sacerdocio. Entonces suscitará el Señor un 
sacerdote nuevo, a quien serán reveladas todas las palabras 
del Señor. El juzgará rectamente en la tierra muchos días. Su 
estrella se levantará en el cielo como un rey, brillando como 
luz del conocimiento, al igual que el sol durante el día, y 
será ensalzado en el mundo hasta su recepción. Brillará 
como el sol en la tierra, eliminará todas las tinieblas bajo el 
cielo, y habrá paz en todo el mundo.» 


^ En la traducción de A. Piñero, Apócrifos del Antiguo Testamento, vol. V, 
Madrid 1987, 59. 
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La segunda parte de nuestro texto nos prueba igualmente 
que la caracterización de este «mesías-sacerdote» con los ras¬ 
gos del «siervo sufriente» del Deutero-Isaías tampoco es una 
innovación de origen puramente cristiano, sino el resultado 
de desarrollos precedentes. Nuestro texto subraya que aun¬ 
que será enviado «a todos los hijos de su pueblo», la oposi¬ 
ción a esta figura, «luz de las naciones» (Is 42,6), será grande: 
«proferirán contra él muchas palabras, y abundancia de menti¬ 
ras; inventarán fábulas contra él, y proferirán toda suerte de 
infamias contra él» (comparar Is 50,6-8; 53,2-10). 

En cuanto me es conocido, éste es el único texto que trata 
en las partes conservadas únicamente del «mesías» sacerdotal. 
Pero otros muchos textos qumránicos aluden a esta figura al 
hablar del doble mesianismo, el mesianismo bicéfalo en el 
que nos presentan juntos al «mesías-levítico o sacerdotal» y al 
«mesías-davídico o real» a los que designan, respectivamente, 
como los «mesías de Aarón y de Israel» 


III. MESIAS CELESTE 

La tercera de las figuras mesiánicas que encontramos en 
los escritos de Qumrán (y con ella terminaré) podemos desig¬ 
narla, un tanto paradójicamente, como «mesías celeste»: un 
agente de la salvación escatológica del que se acentúa la na¬ 
turaleza «sobrehumana», pero al que se atribuyen acciones cla¬ 
ramente «mesiánicas». Este tipo de figura nos es familiar, por 
supuesto, por el Nuevo Testamento y aparece igualmente en 
dos escritos apócrifos judíos iLas Parábolas de Henoc “ y el 

Véanse sobre todo IQS ix,9-ll, CD xii,22-xiii,l; CD xiv,18-19; CD 
xix, 10-11; CD xix,33-xx,l. Ver también IQSa ii, 11-14 y 17-22, CD vii, 18-21 y 
4Q174 i, 10-13, que mencionan igualmente dos figuras mesiánicas a las que 
se les designa con nombres diversos. 

1 Henoc 48,10 y 52,4 emplea el término «mesías», aunque más frecuen¬ 
temente designa a la figura preexistente y trascendente a la que se refiere 
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rv Libro de Esdras) en los que su presencia era generalmente 
atribuida al influjo cristiano. Su presencia en los escritos de 
Qumrán prueba, por el contrario, que también aquí nos halla¬ 
mos ante un desarrollo precristiano de ideas seminales del 
Antiguo Testamento, en este caso provenientes del libro de 
Daniel. 

Citaré un solo texto, la segunda colunma del único frag¬ 
mento conservado de una composición aramea, datable pa- 
leográficamente en la primera mitad del siglo i 

^ Será denominado hijo de Dios, y le llamarán hijo del 
Altísimo. Como las centellas ^ de una visión, así será el reino 
de ellos; reinarán algunos años sobre ^ la tierra y aplastarán 
todo; un pueblo aplastará a otro pueblo y una ciudad a otra 
ciudad, Vacat. hasta que levante al pueblo de Dios y haga 
descansar a todo de la espada. Vacat. ^ Su reino será un 
reino eterno, y todos sus caminos en la justicia; juzga[rá] ^ la 
tierra con justicia, y todos harán la paz. Cesará la espada en 
la tierra, ^ y todas la ciudades le rendirán homenaje. El Dios 
grande con su fuerza ® hará la guerra por él; pondrá los pue¬ 
blos en su mano y ^ arrojará todos ante él. Su dominio será 
un dominio eterno, y todos los abismos... 

El texto conservado nos habla de que alguien (¿un vi¬ 
dente?) cae ante el trono de un rey y se dirige a él. Le des¬ 
cribe los males que han de venir, entre los que la referencia a 
Asiria y Egipto desempeña un papel importante. Aún más im¬ 
portante será la aparición de un personaje misterioso al que 
le serán dados los títulos de «hijo de Dios» e «hijo del Altí¬ 
simo», personaje que «será grande sobre la tiérra» y a quien 
«todos servirán». A su aparición seguirán tribulaciones, pero 

como «Elegido» y sobre todo como «Hijo del Hombre». IV Esdras también 
emplea en 7,28 y 12,32 el término «mesías» para referirse a ese personaje 
trascendente y de origen celeste al que designa comúnmente como 
«hijo/siervo de Dios». 

Ultimamente publicado por E. Puech, «Fragment d’une apocalypse en 
araméen (4Q246 = Pseudo-DanO et le “Royanme de Dieu”», Revue Biblique 
99 (1992) 98-131. 
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éstas serán pasajeras como una centella y sólo durarán «hasta 
que él levante al pueblo de Dios y haga descansar a todo de 
la espada». Vencerá a todos los reyes con la fuerza de Dios, 
dará fin a la guerra y establecerá un reinado eterno en el que 
todos harán la paz y en el que él dominará eternamente en la 
justicia. 

Este personaje es descrito con los rasgos del «Hijo del 
Hombre» de Daniel, de donde provienen las expresiones «su 
reino será un reino eterno» y «su dominio será un dominio 
eterno» que nuestro autor aplica al protagonista misterioso 
de su relato, al que considera sin duda alguna como un indi¬ 
viduo. Este personaje es presentado como juez del mundo 
entero y su dominio se extiende a todo el orbe. Su acción ter¬ 
minará el período de crisis precedente e introducirá la situa¬ 
ción de paz escatológica, lo que permite comprender los títu¬ 
los excelsos de «hijo de Dios» e «hijo del Altísimo» que se le 
aplican. 

Y éste es precisamente el elemento que aquí conviene 
subrayar: en Qumrán, junto a un «mesías-rey» y a un «mesías- 
sacerdote», se esperaba la venida de un agente de salvación 
escatológico tan excelso como el «Hijo del Hombre» pre-exis- 
tente de las Parábolas de Henoc o como el «mesías» de IV Es- 
dras. Y aunque nuestro texto no emplea la palabra «mesías» 
para designarlo, este término sí aparece en otro de los textos 
qumránicos ya conocidos desde antiguo, llQMelquisedec ^5, 
en el que a este mismo tipo de figura salvadora de naturaleza 
sobrehumana que ejecuta el juicio divino, libera del poder de 
Belial y rescata a los hombres de su lote en la primera se¬ 
mana del último jubileo de la historia, no sólo se le llama 
elohim «dios», sino «ungido del espíritu». 

Dn 7,27. 

Dn7,l4. 

Publicado por A. S. van der Woude, «Melkisedek ais himmlische Erló- 
sergestalt in den neugefundenen eschatologischen Midraschim aus Qumran 
Hóhle XI», Oudtestamentische Studién 14 (1965) 453-473. 
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La proclamación solemne del comienzo de la carta a los 
Romanos y que resume el «evangelio» de Pablo, adquiere a la 
luz de estos textos unas resonancias nuevas: 

«Que él había prometido de antemano por medio de sus 
profetas en las santas Escrituras, referente a su hijo que se 
hizo descendiente de David según la carne, que fue consti¬ 
tuido Hijo de Dios con poder según el Espíritu de santidad, 
desde su resurrección de entre los muertos, Jesucristo Señor 
nuestro» (Rom 1,2-4). 

A la luz de nuestros textos podemos comprender en qué 
manera un judío del siglo primero, como Pablo, podía com¬ 
prender las promesas mesiánicas contenidas en esas «santas 
Escrituras» y atribuir en consecuencia a un «descendiente de 
David según la carne» el título excelso de «Hijo de Dios», 
uniendo así en una sola persona, Jesucristo, dos de las figuras 
mesiánicas en las que habían ya cristalizado los gérmenes 
mesiánicos del Antiguo Testamento y cuya venida se esperaba 
«al final de los tiempos». 

Que en Qumrán se trata aún de figuras distintas es evi¬ 
dente en el texto clave del mesianismo qumránico, publicado 
hace cuarenta años: 

^ No se apartarán de ningún consejo de la ley para mar¬ 
char en toda obstinación de su corazón, sino que serán 
gobernados por las ordenanzas primeras en las que los hom¬ 
bres de la comunidad comenzaron a ser instmidos, hasta 
que venga el profeta y los mesías (en plural!) de Aarón e Is¬ 
rael. Vacat. (IQS ix,9-ll). 

Este texto nos presenta la espera del mesías-rey de la es¬ 
tirpe de David (el mesías de Israel) y del mesías-sacerdote 
que expiará por el pueblo como dos figuras claramente dis¬ 
tintas. Junto a ellas aparece otra figura mesiánica, de la que 
no hemos hablado: «el Profeta», pero que es sin duda familiar 
por sus resonancias neotestamentarias. 



206 Los Manuscritos del Mar Muerto 

Es hora de concluir esta exposición. Si se me permite re¬ 
sumir en un sola frase las aportaciones de los Manuscritos del 
Mar Muerto a nuestro conocimiento del mesianismo cristiano, 
yo diría que estos Manuscritos no nos aclaran directamente el 
misterio cristiano, pero nos iluminan el trasfondo judío en el 
que las ideas cristianas han brotado y nos permiten así com¬ 
prender su desarrollo; los Manuscritos del Mar Muerto nos 
proporcionan los eslabones perdidos y nos permiten así com¬ 
prender cómo las ideas seminales del Antiguo Testamento 
crecieron hasta alcanzar la floración cristiana. 



